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Presentación 


El departamento de Tarija vive procesos acelerados de cambio. La alta presencia de 
migrantes; los caminos de la interculturalidad; la decisión de los campesinos por pre- 
servar sus conocimientos frente al avasallamiento de la “modernidad”; la presencia de 
las transnacionales y la contaminación del medioambiente; la lucha por la tierra... la vul- 
nerabilidad de los grupos indígenas. 

Seis investigaciones apoyadas por el Programa de Investigación Estratégica en Bo- 
livia (PIEB), en el marco de su Convocatoria Regional Tarija, abordan estos temas con 
amplitud. Y lo hacen a partir del trabajo de investigadores de la región comprometidos 
con el desarrollo local y con la necesidad de brindar conocimientos para entender me- 
jor estos procesos. 

Las investigaciones cubren una gran parte de los temas identificados por diferen- 
tes actores de la región como prioridades de investigación en Tarija. La consulta de ne- 
cesidades de investigación se realizó el 2000; el proceso continuó con el lanzamiento 
de la Convocatoria Regional Tarija, en el marco de los concursos impulsados por el PIEB 
a favor del fortalecimiento de las capacidades locales de investigación. Se siguió con la 
elección de los ganadores del concurso entre 28 proyectos; el desarrollo de las investi- 
gaciones y la socialización de sus principales hallazgos. 

La Convocatoria Regional Tarija llegó a buen puerto gracias al apoyo de tres ins- 
tituciones, contrapartes del PIEB en la región: Dirección de Investigación Científica y 
Tecnológica (DICYT) de la Universidad Juan Misael Saracho; el Centro Eclesial de Do- 
cumentación (CED) y el Centro de Estudios Regionales para el Desarrollo de Tarija 
(CER-DET). Fue importante, también, la contribución de la Casa de la Cultura de 


Tarija, institución que leyó con atención los objetivos de este concurso y creó puen- 
tes de encuentro con instancias involucradas en los temas trabajados, a favor del uso 
de los resultados. 

Ahora la Convocatoria Tarija se cierra con la presentación de las seis investigacio- 
nes publicadas: Tarija en los imaginarios urbanos e Interculturalidad entre chapacos, 
quechuas, aymaras y cambas en Tarija dan luces sobre transformaciones en la urbe 
tarijeña. La trashumancia ganadera en Tarija, se acerca al área rural y a prácticas de 
desarrollo campesino. El Chaco y la serranía de Aguaragúe, fueron los escenarios de La 
lucha por la tierra en el Gran Chaco tarijeño, Estrategias de sobrevivencia entre los 
Tapietes del Gran Chaco y Contaminación del agua e impactos por actividad 
bidrocarburifera en Aguarague. 

Las investigaciones citadas constituyen insumos valiosos para el trabajo y reflexión 
de los actores políticos y sociales interesados en el desarrollo de Tarija a partir del co- 
nocimiento científico. Esperamos que sean el referente de futuras investigaciones so- 
bre la región. El PIEB estará atento al camino que cada una de ellas siga, y, de igual forma, 
a los nuevos emprendimientos de sus autores, cuya contribución se suma a la de otros 
investigadores a los que el PIEB ha apoyado a través de sus convocatorias regionales en 
Beni, Potosí, Oruro, Santa Cruz y, recientemente, Chuquisaca. 


Godofredo Sandoval 
Director Ejecutivo del PIEB 


Prólogo 


Nunca podré olvidar aquella tarde de octubre de 1991 cuando después de recorrer 
aproximamente 130 kilómetros desde Villa Montes, por caminos y sendas polvorientas, 
llegué a Samuwate con Eddy Arce. Una de las escenas que me quedó grabada fue ver a 
doña Elena Tronco, la mujer más anciana de la comunidad, con muchos niños y muje- 
res tomando el mate alrededor del fuego; habían estado dos días sin comer y espera- 
ban a los hombres que salieron de cacería. 

Ahí entendí la tremenda vulnerabilidad de los pueblos cazadores y recolectores, y 
la estrecha relación con su medio ambiente, el impacto que tiene en los pueblos indí- 
genas chaqueños la contaminación del río Pilcomayo en la cordillera o las 
sobreexplotación de los recursos naturales. 

Al conocer a los tapietes y su vulnerabilidad uno comprende plenamente el valor 
que tiene esta investigación y todas las acciones que se han realizado. Uno entiende el 
peregrinar de Eddy, responsable de la presente investigación, su ansiedad por lograr sen- 
sibilizar a la sociedad y sus decisores y su afán de conocer y encontrar archivos históri- 
cos en las ciudades de La Paz, Cochabamba, Tarata, Oruro, Tarija, Villa Montes, en Bolivia; 
Asunción, Villa Rica, Filadelfia, en Paraguay; Tartagal y Salta en Argentina. La investiga- 
ción de campo, siguiendo la huella de los tapietes, también fue trinacional, habiendo 
llegado a más de 15 comunidades indígenas donde actualmente viven los tapietes 
transnacionales, 

El estudio, que tiene como coautores a los investigadores Ramiro Gutiérrez, Iván 
Gutiérrez y Ramiro Veliz, describe diferentes momentos de los grupos étnicos en la re- 
gión del Chaco sudamericano. La investigación muestra la llegada de los tupi guaraní al 
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Chaco, produciéndose entonces enfrentamientos con etnias locales como los chanés. 
Describe todo el proceso de la conquista española, incluyendo los primeros intentos 
de colonizar el Chaco; la época de los misioneros, los trabajos de los religiosos Lozano, 
Mingo, Cardús, Martarelli y Nino. Los investigadores relatan los hechos de fines del si- 
glo XIX y primeros años del siglo XX, haciendo énfasis en la llegada al Chaco de expedi- 
cionarios y naturistas como Thouar, Crevaux, Rosen, Nordenskióld. Otro momento 
marcado es el arribo de los menonitas al Chaco paraguayo en busca de un lugar donde 
vivir en paz; poco después se inicia la Guerra del Chaco, afectando seriamente la exis- 
tencia misma de los indígenas del Gran Chaco americano. Un último momento descri- 
be los estudios de antropólogos e investigadores en el segundo periodo del siglo XX, 
entre ellos Metraux, Wilmar Sthall. Los investigadores rescatan la valiosa historia oral de 
los tapietes que enriquece la investigación aún más. 

El estudio sobre las relaciones interétnicas de los tapietes detalla la diversidad 
de etnias que compartían el Chaco y demuestra la variedad de estrategias que desa- 
rrollaron para haber sobrevivido hasta nuestros días, pese a no ser el pueblo más im- 
portante de la región. El analizar a los tapietes en la actualidad permite identificar la 
existencia de otros tapietes de origen boliviano viviendo en Paraguay y Argentina, lo 
que genera la gran oportunidad de que se reencuentren, robustezcan el entretejido 
social y puedan evitar su desaparición. Otros hallazgos importantes son la participa- 
ción de los tapietes en los enfrentamientos con Crevaux, posteriormente Thoiivar y 
su posible participación en la Batalla de Kuruyuki. A ello se suma la relación tan 
fuerte con la Iglesia Evangélica, a través de la Misión Sueca Libre en Bolivia, que 
jugó un rol importantísimo para que el ejército no llegue a diezmar a los tapietes en 
el Chaco boliviano. 

Cuando trato de imaginarme escenarios futuros, los desafíos que tienen los 
tapietes al igual que nuestras sociedades son enormes: obtener lo mejor que nos 
puede ofrecer la globalización y evitar las tendencias homogeneizantes que anulan 
la identidad y la diversidad; construir y manejar un territorio de manera sostenible 
para que sea el espacio vital que permita una recomposición del tejido social del 
pueblo Tapiete; lograr que el territorio sea el eje para la integración y articulación 
de relaciones con otros actores en una región chaqueña, ahora compleja, amena- 
zada y desafiada. 
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Reconstruir la historia de los tapietes y realizar esta amplia investigación fue una 
labor muy significativa, que se inició a principios de la década de 1990. En realidad esta 
investigación, apoyada por el PIEB por seis meses, es el fruto de 12 años de constante 
estudio por parte de los investigadores. Su aporte al conocimiento de este pueblo es 
de gran importancia. 


Gabriel Baracatt 
Abogado 
Director de la Fundación AVINA 
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Introducción 


Nuestro interés por estudiar a uno de los grupos étnicos más pequeños del Chaco 
boliviano surgió en 1990 cuando entramos en contacto con los tapietes de Samuwate. 
Entonces los tapietes vivían en una pobreza extrema bajo la dependencia de los ga- 
naderos, entre ellos la familia criolla Villagrán con la que tenían malas relaciones de- 
bido a que tanto los tapietes como los weenhayek cazaban iguanas y loritos “afectando 
a los ganaderos”. Las relaciones eran tan precarias que habían tiempos en que se 

prohibía la caza y la recolección de frutos silvestres a los indígenas, lo que hacía casi 
imposible la subsistencia de los Tapietes, creándose una dependencia laboral y una 
relación asimétrica e inhumana. 

Esa situación llevó a que los tapietes quieran tomar acciones violentas contra la 
familia Villagrán. Posteriormente, los tapietes se afiliaron a la APG (Asamblea del Pueblo 
Guaraní) y nació la ORCAWETA (Organización de Capitanías Weenhayek y Tapiete). Su 
principal demanda estuvo centrada en su “Territorio Indígena”, por lo que realizaron 
una serie de gestiones que deterioró aún más sus relaciones con algunos vecinos, prin- 
cipalmente ganaderos. 

La Secretaría de Asuntos Étnicos (SAE) realizó un estudio que justificó plenamen- 
te la demanda de la TCOT (Tierra Comunitaria de Origen Tapiete). Los tapietes busca- 
ron apoyo en algunas ONGs locales, y “personas amigas del Pueblo Tapiete” para que 
les ayuden en las gestiones departamentales y nacionales. El Capitán Tapiete, Tomas 
Ferreira, realizó una serie de viajes, gestiones y denuncias basadas en dicho estudio, exi- 
giendo a las autoridades nacionales que se les devuelva su territorio. Finalmente, la lu- 
cha de este pueblo logró presionar a algunos ministros y autoridades nacionales y como 
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parte de los actos oficiales del 15 de abril del año 2001 (Efemérides Departamental que 
recuerda la Batalla de la Tablada), el ex Presidente de la República, Hugo Banzer Suárez, 
entregó el Título Ejecutorial de la TCO Tapiete en acto público en la ciudad de Villa Mon- 
tes, en manos del Capitán Tapiete. 

Con ese contexto, la presente investigación ha sido desarrollada en un territorio 
amplio que abarca parte del Gran Chaco sudamericano (Bolivia, Paraguay y Argentina), 
donde está dispersa la población Tapiete. En el caso de Bolivia se ha trabajado princi- 
palmente en Samuwate y Crevaux de la Provincia Gran Chaco del Departamento de Ta- 
rija, mientras que en la Argentina en la ciudad de Tartagal y la Misión La Curvita, y en 
Paraguay en algunas comunidades de Laguna Negra, Filadelfia y Santa Teresita. 

Al ser todos estos lugares espacios multiculturales con presencia de diversos gru- 
pos étnicos del Chaco (tapiete, toba, weenhayek, choroti, chulupi, chané, guaraní y los 
no indígenas que son llamados Raray) el estudio estuvo orientado a describir y analizar 
la posición política y las estrategias sociales y culturales que han adoptado los tapietes 
para sobrevivir como grupo. 

Las relaciones de los tapietes con otros grupos no siempre fueron amistosas. 
Se cuenta con referencias de que los tapietes tenían rivalidades con los tobas y los 
weenhayek con quienes se enfrentaron y aliaron en diferentes momentos históri- 
cos. Las relaciones de guerra existentes hasta mediados del siglo XX se transfor- 
maron en relaciones de paz y de intercambio que en la actualidad se mantienen a 
través de alianzas interétnicas que se han intensificado. En ese contexto es impor- 
tante mencionar la relación de los indígenas con los blancos o karay, con quienes 
mantuvieron relaciones asimétricas que hasta la década de 1990 se caracterizó por 
una explotación irracional. 

En el proceso de esa dinámica interétnica se han investigado las causas de migra- 
ción hacia Argentina y Paraguay, las relaciones de parentesco con los weenhayek, tobas, 
chorotis y chulupis, los problemas de identidad que tienen las nuevas generaciones pro- 
ducto de las alianzas matrimoniales y finalmente los problemas de tierra y territorio. De 
esa manera la disminución poblacional, la extrema pobreza en la que se encuentra este 
grupo étnico, las altas tasas de migración temporal y permanente hacia el territorio ar- 
gentino y paraguayo, las relaciones interétnicas, la ocupación territorial, las manifesta- 
ciones culturales y las estrategias de sobrevivencia como grupo, son algunos de los temas 
que se han trabajado con detenimiento. 
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Es importante entender esa dinámica étnica, ya que nos permite “medir” la vul- 
nerabilidad de los tapietes, y sugerir algunas futuras acciones desde la ONGs y el Esta- 
do boliviano. No es suficiente devolver el territorio, sino pensar en el uso sostenible del 
mismo procurando mantener la cohesión del grupo. 

El objetivo central planteado ha sido “realizar un análisis histórico y cultural de 
las relaciones interétnicas de los tapietes con los tobas, chorotis, chulupis, weenhayek 
y los mestizos, para entender la dinámica sociocultural de cambio y el surgimiento de 
nuevas identidades”. Nos preguntamos ¿cómo lograron sobrevivir los tapietes hasta la 
actualidad siendo un grupo tan reducido en Bolivia comparado con otros pueblos muy 
numerosos como los tobas que ya no habitan en Bolivia? 

Al ser una investigación etnográfica e histórica, básicamente se han utilizado al- 
gunas herramientas etnográficas como las entrevistas, las genealogías y el análisis docu- 
mental de fuentes primarias y secundarias. 

En el trabajo se han identificado las siguientes problemáticas que han orientado 
la investigación: 


e Los tapietes en Bolivia presentan elevados grados de alienación, desde el punto 
de vista cultural. 

e Los tapietes se encuentran dispersos en tres países, y los de Bolivia forman el grupo 
más reducido, 

e Nose cuenta con información actualizada sobre los tapietes bolivianos en Para- 
guay y Argentina. 

e Los tapietes de la orilla izquierda del río Pilcomayo tienen relaciones conflictivas 
con los indígenas y los Rara. 

e  Lascondiciones de vida son precarias lo que contribuye a su vulnerabilidad. 

e Elaumento de matrimonios tapietes con mujeres de Otros grupos étnicos aumenta 
las posibilidades de que este grupo étnico llegue a desaparecer. 

e Gran dificultad de generar desarrollo en el nuevo territorio tapiete por la escasa 
densidad poblacional. 


La hipótesis que ha guiado la investigación señala que en condiciones histórica- 


mente adversas los tapietes han desarrollado estrategias de sobrevivencia basadas 
en acuerdos con los Raray, en demandas territoriales, en migraciones temporales O 
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definitivas y fundamentalmente en relaciones interétnicas que ocasionaron que se rom- 
pan las reglas de la endogamia, dando lugar a alianzas entre individuos de diversos gru- 
pos étnicos y a la adopción de múltiples identidades entre las nuevas generaciones. 

Un tema central en la investigación fue el de las relaciones interétnicas. La idea 
guía señala que los tapietes dejaron de ser endógamos porque optaron por realizar alian- 
zas familiares con indígenas weenhayek, chanes, tobas, guaranies, y chorotis, producto 
de las migraciones a los ingenios azucareros argentinos y las migraciones producidas 
por la Guerra del Chaco principalmente. 

Eso ha llevado a que en el siglo XXI surja una nueva generación, producto de los 
encuentros interculturales como es el caso de los “tapewek” de Samuwate y los niños y 
niñas que van adoptando nuevas identidades con elementos de dos o más culturas. 

Otra idea guía de la investigación fue que una de las causas principales de la 
migración de los tapietes de Bolivia fue la falta de tierras donde desarrollar sus activi- 
dades de caza, pesca, recolección de frutos silvestres y agricultura. Por otro lado la 
guerra del Chaco impulsó que muchas familias tapietes dejen sus territorios, asen- 
tándose en diversas regiones del Paraguay y Argentina, donde encontraron mejores 
condiciones de vida. Debemos tomar en cuenta que para los tapietes en el Gran Cha- 
co sudamericano no existían fronteras, migraban a lugares más seguros “en busca de 
la tierra sin mal” donde pudieran vivir libremente basados en sus propias tradiciones 
y costumbres. 

La investigación ha permitido reconstruir parcialmente el proceso histórico de las 
etnias de la orilla izquierda del Pilcomayo, conocer la organización social, sus relaciones 
interétnicas y las dinámicas de cambio social. 

Creemos que el proceso de saneamiento del territorio es vital ya que ha de- 
vuelto al pueblo Tapiete su dignidad y sus derechos como pueblo indígena, aunque 
el territorio saneado no ha cubierto toda la demanda territorial original. Con esto los 
tapietes también han logrado fortalecerse culturalmente planteándose nuevos desa- 
fíos para el futuro. 

La titulación de Tierras Comunitarias de Origen Tapiete puede posibilitar el retor 
no de algunas familias tapietes al territorio boliviano, lográndose crear una red 
transnacional de tapietes de tres países. Esto también permitirá revalorizar y rescatar 
patrones culturales y fortalecer la identidad individual y grupal. La idea ambiciosa de 
poder atraer a tapietes que hoy (marzo de 2003) viven en Paraguay o Argentina, es un 
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desafío que ha asumido el pueblo Tapiete de Samuwate. Puede ser la única opción y 
oportunidad para detener el mestizaje cultural de los tapietes con consecuencias serias 
para su existencia como pueblo originario. Por eso se está recurriendo a viejas prácti- 
cas de negociación o acuerdos interétnicos que permitirán fortalecer la identidad cul- 
tural y mejorar las condiciones de vida de los tapietes del Gran Chaco sudamericano. 

Las grandes alianzas entre tapietes, guaranies ñandevas, chorotis, weenhayek y 
tobas del Paraguay y Argentina, con el objetivo de aumentar la población y minimizar 
los riesgos de la extinción Tapiete, están permitiendo una convivencia interétnica que 
nos enseña a entender el poder de negociación de los pueblos indigenas con el Estado, 
las ONGs y otros actores. 

La investigación ha sido dividida en tres partes: en la primera se aborda el con- 
texto ecológico, social y cultural. En lo ecológico se hace una cauterización del ecosistema 
identificando además con sus nombres étnicos la fauna animal y la vegetación del Cha- 
co. Posteriormente se describe a nivel general a los tapietes de Samuwate, Crevaux, 
Curvita, Tartagal y algunas comunidades de Laguna Negra en Paraguay. Se presentan datos 
estadísticos y una descripción general de cada una de las zonas de estudio, con énfasis 
en las alianzas familiares y la movilidad social. 

En el capítulo histórico se identifica a los tapietes desde el siglo XVII al XXI con 
énfasis en la época de los franciscanos donde más se ha escrito sobre estos indíge- 
nas, por ejemplo la discusión de Bernardino Nino y del Padre Mingo sobre el proba- 
ble emparentamiento de los tapietes con los chanés y luego el proceso de 
guaranización que es descrito por los franciscanos y los viajeros de fines del siglo 
XIX e inicios del siglo XX. 

En la segunda y tercera parte se presentan las estrategias de sobrevivencia cultu- 
ral, con bastante información etnográfica y las conclusiones finales. Entre las estrategias 
se analiza las migraciones, la relación del pueblo Tapiete con el Estado y las ONGs, con 
la iglesia evangélica, el rol de la educación en contextos donde se presentan fenóme- 
nos de diglosia lingiística y cultural, y fundamentalmente el tema de alianzas interétnicas 
que se da entre los tapietes y tobas, chorotis, weenhayek, guaraníes, chanés y los crio- 
llos llamados karay. Consideramos que a partir de una lectura crítica de su realidad, los 
tapietes deben continuar con la autogestión y empezar a plantear proyectos que apun- 
ten al desarrollo humano. 
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El equipo se desplazó a diferentes comunidades, ciudades y países. En la Repúbli- 
ca del Paraguay se llegó hasta las ciudades de Asunción, Villa Rica, San Lorenzo, Filadelfia 
y cerca de una veintena de comunidades indígenas. En la República Argentina la investi- 
gación llegó hasta la ciudad de Tartagal y cinco comunidades indígenas. En Bolivia se 
recabó información en las ciudades de La Paz, Oruro, Cochabamba, Tarija, Villa Montes, 
Yacuiba, Bermejo y una decena de comunidades indígenas. 
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PRIMERA PARTE 
El Chaco y su historia 


A 


CAPÍTULO UNO 
Contexto ecológico 


El Gran Chaco es un extenso territorio que comprende partes de Bolivia, Argentina y 
Paraguay. Se divide en Chaco Boreal, Central y Austral, siendo el más amplio el Boreal 
que se extiende “desde las estribaciones de los Andes en la desembocadura del Río Gran- 
de, el curso superior de San Miguel y las ciénagas del Pantanal en el norte, hasta la ciu- 
dad de Asunción en el sur” (Alvarsson, 1999: 9), 

El Chaco boliviano abarca los departamentos de Santa Cruz, Chuquisaca y Tarija y 
se caracteriza por sus amplias llanuras y sierras poco elevadas. Tiene un clima continen- 
tal y lluvias estivales que varían desde unos 500 mm en el Oeste, hasta 1200 mm anua- 
les en el extremo Este. La temperatura media anual en la región es de 20 a 230 C. Las 
mayores temperaturas (49? C) han sido detectadas cerca de Villa Montes (ex misión de 
San Francisco Solano). 

Debido a que la cordillera del Aguarague tiene reservas de gas y petróleo que es- 
tán siendo explotadas por empresas petroleras transnacionales, la contaminación am- 
biental ha aumentado. Además, la región se encuentra muy alterada por la explotación 
forestal y la ganadería intensa. 


1.  Elecosistema del Chaco seco 

El Chaco seco o llanura presenta una precipitación fluvial promedio con menos de 400 
mmm anuales. El clima de este dominio es variado, pero predominan las lluvias mode- 
radas y/o escasas. Según el Plan de Desarrollo Municipal de Villa Montes “las lluvias son 
cada vez más torrenciales y distanciadas, lo que incide negativamente sobre el suelo y 


la disponibilidad de humedad. Los habitantes de la llanura perciben que este fenómeno 
se hace más marcado con el paso de los años” (PDM, 2000: 11). 


1.1. Clima 

En el estudio hidrogeológico del Chaco tarijeño de Bolivia, se pueden identificar tres 
condiciones climáticas: una seca en las llanuras, otra un poco más húmeda en la zona 
de transición y una húmeda en el pie de monte y cordillera del Aguaragúe. 

Existen dos épocas claramente diferenciadas por la precipitación fluvial: la épo- 
ca seca que va de mayo a noviembre, y la época húmeda, de noviembre a marzo. En 
esta última época se presenta mayor precipitación fluvial, especialmente en el pie de 
monte y en la zona de transición, mientras que en la llanura el período de lluvias es 
menor. Se debe destacar que hay épocas muy lluviosas y años de extrema sequía que 
se deben a la devastación de la vegetación por el hombre. Suelen producirse de mayo 
a septiembre y pueden prolongarse en años muy secos. Durante la estación seca, los 
árboles pierden sus hojas, los pastos se secan y el suelo aparece desnudo y polvo- 
riento con un sol calcinante, por lo que no hay posibilidad de cultivos, y la crianza de 
animales se vuelve crítica, 

En los últimos años, las condiciones climáticas han cambiado debido al efecto de 
la corriente de “El Niño” que se ha manifestado a través de fuertes períodos de sequía. 
Al respecto, Alvarsson señala que faltan elementos técnicos para saber “si el cambio de 
clima es permanente o sólo es una fase en el ciclo climático natural del Gran Chaco 
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1.2. Fauna 
El Chaco seco es menos rico que el húmedo. Posee algunos animales típicos y muy 
pocos endemismos. Entre los mamíferos se pueden citar el zorro o awará-wasú (Chry- 
socyon), una gran variedad de armadillos, quirópteros y roedores y muy pocos mo- 
nos. Entre los marsupiales encontramos a la comadreja overa (Didelphis azarae) de 
amplia distribución, la comadreja colorada (Lutreolina cra-seicaudata) y varias 
marmosas. Los quirópteros son numerosos (Artiue, Sturnira, Glossophaga, Histiotus, 
Myotis, Lasiurue, Tadarida, etcétera.) 

También se encuentran varios roedores, entre ellos la rata nutria (Holochilue 
brasiliensio), ratas (Phyllotis, Ozcymycterus, Scaptemmyo), tuco-tucos (Ctenomyo), la 


vizcacha (Lagostomus), etc. Entre los cérvidos se destacan dos especies de corzuelas 
(Mazona), una que vive en el monte y otra en los bajíos. Hay también varios edentados, 
entre ellos la tiwapa o quirquincho bola (Tolypeute matacua), el tetuwasi, el walakate O 
armadillo gigante, que está disminuyendo rápidamente, el peludo grande (Euphractus), 
la mulita grande (Daaypus) y el tatu de rabo molle (Cabaosous). Además el apirakua u 
oso hormiguero (Myrmecophaga) y el apirakuami u oso melero (Tamandua). 

En relación a las aves se pueden encontrar más de 200 especies de aves en el Chaco 
(Olrog, 1963). Entre las más representativas están las perdices del género Nothura, la 
micteria), el hornero (Furwriuo cristata), cotorras y loros (Myiopsitta, Nandayus), el ñan- 
dú (rhea americana), el yuruti o paloma (Colombina cyanopsis), el picaflor o maynumbe 
de cola celeste (Augastes scutatus) y algunos pájaros carpinteros (Picumnus). 

Los reptiles están representados por la iguana (Tupinambis), la tortuga de tierra 
(estudo chilenois), el yacaré (Caimán). Entre los boidos existen dos especies de casca- 
bel (Crotalus) y de yarará (Bothropo). 

Respecto a la riqueza piscícola se pueden citar al piraite o sábalo, el pirayu O dorado 
(Salminus), la boga o janinka iyua (Schizodon), carugansu o piraña o palometas 
(Serracalmus), eirnanguruyá (Zun-paro), surui o surubí. (Poeudoplatyatoma coruscena). 
Entre los dentudos el bagre o mandii (Roplias), el pacú, la churuma, y una gran variedad. 

Entre los felinos se encuentran el jaguar, el puma, el ocelote o gato onza, el gato 
montés o tigrecillo y el gato de las pampas. La mayor parte de estos animales de caza 
mayor están en vías de extinción. Según Nordenskióld en 1908 estos animales abunda- 
ban en el Chaco. El hombre chaqueño ha creado varios mitos donde se representa a los 
felinos. Según Alvarsson, entre los weenhayek existen chamanes que tienen la reputa- 
ción de poder transformarse en jaguares y atacar a la gente. 

Entre los invertebrados son muy abundantes los hormigueros de Atta 
Vollenweiderí, con montículos gigantes y también abundan los coleópteros. 


1.3. Vegetación 

La vegetación predominante en el Chaco seco es el bosque xerófilo caducifolio con un 
estrato herbáceo de gramíneas, pasto alto, numerosas cactáceas y bromeliáceas terres- 
tres y matorrales. En algunos nichos ecológicos, como la cañada algodonal y pozo del 
indio, hay también palmares, sabanas y estepas arbustivas halófilas (dentro de la TCO 


Tapiete). Según Alvarsson, “la flora endémica es sorprendentemente numerosa y variada, 
y tiene un mayor valor nutritivo que las plantas del bosque lluvioso” (Alvarsson, 1999: 12), 

Las especies arbóreas más características son el algarrobo blanco y negro (prosapis 
alba y P. Nigra), el chañar (Gourliea decorticans), los quebrachos colorados (Schinopeis), 
el quebracho-blanco (quebracho blanco), el mistol (Zzyphus mistol), la tusca (Acacia 
monoliformis), madera brea o Cercidilun praecox, Choriaia insigni (yuchán). En algu- 
nas zonas hay palo santo de Bulnesia Sarmiento abundante, y otros. Entre las 
bromeliáceas espinosas están la carawata O kawa (Bromelia aerra, Bromelia hieronymi, 
Dyckia ferox (Deinacanthum urbanianum) y las cactáceas. 


2. La cuenca del río Pilcomayo 

El río Pilcomayo nace en la cordillera de los Frailes (departamento de Potosí), como re- 
sultado de la unión de varios ríos. Con una extensión de 245 kilómetros, dependiendo 
de su ubicación, el río presenta variaciones en su caudal. En la época seca (abril hasta 
julio) el caudal del río baja considerablemente hasta alcanzar caudales mínimos en los 
meses de septiembre y octubre. 

Son muchos los ríos y arroyos temporales que desembocan en el río Pilcomayo, 
una gran parte de ellos se encuentra en la serranía del Aguaragie. Entre los más impor- 
tantes están las quebradas Iguirararu, Camatindi, Machareti, Los Monos, Aguaray, los Suris 
y Sunchal. Según Alvarsson, “ningún río del Chaco tiene un lecho permanente, conti- 
nuamente cambia su curso durante el invierno, remodelando el paisaje continuamen- 
te” (Ibid.: 11). En la región de Samuwate, el río se encuentra a unos dos kilómetros del 
poblado tapiete y constituye una de las fuentes principales de alimentación debido a la 
pesca intensiva. 


CAPÍTULO DOS 
Relación histórica 


En la historia de los grupos étnicos del Chaco pueden identificarse diferentes mo- 
mentos: la época en que los tupi guaraní (entre ellos los tapietes) llegaron al Chaco 
enfrentándose con los grupos locales como los chanes; la conquista española y los 
primeros intentos de colonizar el Chaco; los misioneros, entre cuyos aportes más im- 
portantes se pueden citar los trabajos de Lozano (1733), Mingo (1797), Cardús (1886), 
Martarelli (1890) y Bernardino Nino (1912); las investigaciones a fines del siglo XIX y 
principios del siglo XX, cuando llegan expedicionarios y naturistas que realizan des- 
cripciones valiosas de la región y de sus habitantes. Entre estos se encuentran Thouar, 
Crevaux, Rosen, Nordenskióld. 

Otro momento crucial en la historia de los grupos étnicos se inicia con la llegada 
de los menonitas! al Chaco paraguayo, su arribo tiene gran influencia en todo el perío- 
do de la Guerra del Chaco, hasta nuestros días. La creación de la Delegación de Villa 
Montes y sus consecuencias, también marcaron historia. Un último momento hace 


Los menonitas son una congregación religiosa, hoy día extendida por el mundo entero, cuyo origen 
data de la época de la Reforma del siglo XVI en Zurcí, Suiza. En el año 1525, un grupo de partidarios 
se separó del reformador Zwingli, por divergencias en la interpretación del bautismo infantil, por la 
cuestión del servicio militar y por el concepto de la postura entre la Iglesia y el Estado, a este grupo 
se lo llamó “Bautistas”. Las persecuciones de parte de la misma iglesia reformada, por un lado, y de la 
Iglesia Católica Romana por el otro, contribuyeron a que el movimiento “Bautista” se expandiera por 
toda Alemania del norte y alcanzara hasta los Países Bajos. En estos últimos, en 1536, el sacerdote ca- 
tólico Menno Simons pasó a integrar el movimiento “Bautista” y se constituyó en líder de estas 
congregaciones en Holanda y el norte de Alemania. A sus discípulos y adeptos se los denomina hasta 
hoy “Menno-nitas”. 


mención a los estudios de antropólogos e investigadores como Metraux, Wilmar Sthall, 
Gutiérrez, Fernández, Chovoloni, Lema y Arce. 


1. Colonia temprana 

La historia escrita del Chaco colonial se remonta al siglo XVI cuando Francisco Pizarro, 
en 1540, da cuenta de la presencia de los chiriguanos, (Van den Berg, 1998). Recién en 
las últimas tres décadas del siglo XVI, la Corona española se preocupa por conocer más 
alos chiriguanos. 

Según Silvio Sabala (1977: 138), la estadística demográfica indígena en el Chaco, 
antes de la entrada de los españoles y durante el primer siglo colonial, es muy incierta y 
estaría basada en “opiniones”. 

Durante la Colonia, la ambición de los españoles les llevó a explorar el Chaco en 
busca de “El Dorado”. Este hecho dio lugar a que en 1541, Ñuflo de Chávez remonte el 
río Paraguay en pos de los ricos “cerros de plata” de Charcas y Potosí. El año 1545 vol- 
vió nuevamente a la tierra descubierta penetrando por el Chaco Boreal; en 1546 subió 
por el rio Pilcomayo hasta descubrir los contrafuertes de la Cordillera Andina y en 1548 
surcó nuevamente el río Pilcomayo en busca del camino hacia el Alto Perú. Por sus ha- 
zañas fue considerado como uno de los primeros españoles exploradores de este río. 

En 1557 se encomendó nuevamente al capitán Ñuflo de Chávez, la misión de abrir- 
se paso hacia el occidente. Subiendo el río Pilcomayo en compañía de Domingo Martínez 
de Irala, Ñuflo de Chávez cruzó las llanuras del Chaco Boreal hasta el lugar donde fun- 
dó la ciudad de Santa Cruz de la Sierra, el 26 de febrero de 1561, a orillas del arroyo 
Suto, las faldas de la serranía donde se encuentra el pueblo de San José de Chiquitos. 
Luego, siguiendo al Oeste y al Sur, y llegando hasta la cordillera de los chiriguanos, fun- 
dó Nueva Asunción a orillas del río Guapay, el 1 de agosto de 1559, 

Ñuflo de Chávez no tenía ninguna orden que justifique su presencia en territo- 
rios pertenecientes a la jurisdicción del Virreinato de Lima que, a través de la Real Au- 
diencia de Charcas, ejercía dominio sobre el Chaco y el pleito fue llevado a Lima. 

El Marqués de Cañete, Virrey de Lima, encomendó al capitán Andrés de Manso la 
conquista de los pueblos chiriguanos que vivían en los contrafuertes de la cordillera 
andina, desde Santa Cruz hasta más allí del río Pilcomayo en el Chaco Central. En cum- 
plimiento a la misión Andrés de Manso penetró al Chaco por la zona de Tomina 
(Chuquisaca). 


En 1562 el capitán, llegado hasta la zona comprendida entre los ríos Guapay y 
Parapetí, fundó sobre la rivera derecha del tranquilo Condorillo la “Nueva Rioja”, cru- 
zando luego el Chaco Central hasta el río Bermejo y disputando a Nuflo de Chávez el 
dominio de los llanos de su nombre. Como respuesta el Virreinato de Lima creó la Go- 
bernación de Santa Cruz mediante la Cédula Real de 1563. 

El Virreinato de Lima decidió otorgar a cada uno, Nuflo de Chávez y Andrés de 
Manso, un territorio para que lo poblaran y conquistaran a las tribus existentes en 
toda su extensión. 

De esta manera el Chaco quedó dividido en dos partes: al Norte del río Parapetí 
o Condorillo estaba la gobernación de Chávez, y al Sur la gobernación de Manso o “Los 
llanos de Manso” como también se llamó al Chaco a partir del informe del geógrafo es- 
pañol Félix de Azara. 

Los Incas conocían la región como la “Chiriguanía”, la que en el coloniaje se de- 
nominó “La Frontera”, hasta poco antes de fundarse la República. El Chaco abarcaba 
desde la provincia Chiquitos del departamento de Santa Cruz hasta el río Bermejo ha- 
cia el Sur, ejerciendo el dominio del Chaco Central, zona comprendida entre los ríos 
Pilcomayo, Bermejo y Paraguay. 

Los primeros jesuitas que entraron al Chaco fueron Joseph de Arce, Miguel de 
Valdolives, José Pons, Julian de Lizardi, Ignacio Chome y Pedro Lozano. El 21 de junio de 
1573, fundaron la Misión de Itaú (piedra negra en guaraní), encabezada por el comisio- 
nado Sebastián Alcántara y sus vecinos de Caraparí, Curuyuti, Zapatera, Saladillo y Chimeo. 

La fundación de la Misión de Itaú tenía por objeto evitar las irrupciones perma- 
nentes que hacían los originarios a los cristianos en la región. Sin embargo, ni unos ni 
otros pudieron dominar la tenacidad de los nativos chaqueños, que amaron la libertad 
tanto como a sus propias vidas. Ningún pueblo americano defendió tanto sus reductos 
como los originarios de esas tierras que jamás fueron dominados totalmente, masacrados 
sí, pero nunca sometidos en masa. Su inclusión a la llamada “civilización” fue casi vo- 
luntaria a raíz del desarrollo y avance tecnológico. 

En la década de 1590 se funda la Reducción de Timbó para los Abipones. 

Según la historia del Paraguay, las primeras noticias de jesuitas en el Chaco Bo- 
real se tuvieron en 1609, cuando seis sacerdotes jesuitas partieron de Asunción hacia 
el Chaco Boreal, con el fin de establecer reducciones, fracasando luego de muchos 
esfuerzos y sacrificios. Desde Las Salinas, en 1620, ya habían incursionado al territorio 


chaqueño. Cien años antes lo había atravesado el portugués Alejo García, desde las cos- 
tas del Atlántico hasta el país de los Charcas y luego el mismo Virrey Toledo lo visitó en 
1573 con su llegada a ftaú, nombre que se debe al Cacique Itaum. 

La historia, sobre todo de los guaraní en el Paraguay, está totalmente ligada al 
emprendimiento de las reducciones. En 1575, fray Luis Bolaños funda la primera reduc- 
ción franciscana. En total se llegaron a fundar más de 10 y trataron de defender los 
derechos indígenas, pero no pudieron erradicar el sistema encomendero. 

Entre 1609 y 1767 existieron reducciones jesuíticas que lograron sustituir el servi- 
cio personal (la encomienda) por el pago de especies y se volvieron factor de compe- 
tencia en el mercado (Fritz, 1994: 17-18). 

Según Saignes, el Virrey Francisco de Toledo, “antes de llevar a cabo el combate 
armado con los chiriguanos, se preocupó de justificar tal combate a nivel intelectual, 
moral y político. Desde Cusco interrogó a españoles de Santa Cruz y de La Plata sobre 
la rebelión de los Chiriguanos, los daños cometidos, las incursiones de los indios suje- 
tos, las prácticas antropófagas y su rechazo a someterse” (Saignes, 1986: 94-95). 

Las referencias sobre los chiriguanos en este tipo de documentación son estig- 
matizadas. En todos los casos se los muestra como “bárbaros” que debían ser elimina- 
dos a través de una “guerra de pacificación”. La lectura que hace Saignes de estos 
documentos lleva a identificar tres motivos por los que estos indígenas debían ser eli- 
minados: “su alogeneidad (usurpadores de la tierra), su insumisión (traidores al Rey y a 
Dios) y su salvajismo (canibalismo, incesto y ebriedad)” (Saignes, 1986: 95). 

El primer explorador de los márgenes del río Pilcomayo fue el padre Gabriel Patiño 
de la Compañía de Jesús, que en 1721 se internó en los bosques chaqueños sin poder 
avanzar más allí de los esteros que llevan su nombre, “por la indomable ferocidad de 
los salvajes guaycurus” (Lozano, 1989). 

Posteriormente, los españoles iniciaron una serie de estrategias militares para so- 
juzgar a los chiriguanos y explotar las riquezas de oro. La mayor parte de las veces, los 
españoles fracasan en los intentos de anexar el Chaco. Recién en el siglo XVII, cuando 
se llega al río Bermejo, se incorpora la vasta región del Chaco Austral a la colonización 
(Kersten, 1968: 17). 

En el siglo XVII, los jesuitas realizaron los primeros intentos por ingresar al Cha- 
co y evangelizar a los indígenas. Para esto se creó un Colegio en Tarija desde donde se 
intentó dar origen a misiones. Después de crear dos misiones en 1727, ambas fracasaron 
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por la insurrección general de los indígenas. Según Saignes, “los jesuitas se contentan con 
la administración de una sola misión al borde de los valles de Tarija” (Saignes, 1986: 97). 

Después de convencerse de que la conquista del Chaco exigía mucho más sacrifi- 
cio que el de las regiones circundantes, los españoles se limitaron exclusivamente a “la 
defensa y dejaron que las misiones les abrieran los caminos de modo pacífico, con su 
conquista espiritual” (Kersten, 1968: 19). 

Sin duda la obra del jesuita Pedro Lozano proporciona datos de mucha calidad 
respecto a los grupos del Chaco para el siglo XVIII. En 1733 habla de las innumerables 
naciones de indígenas que existían en el Chaco, y señala un total de 75 naciones dife- 
rentes en el Gran Chaco Gualamba. 

Es importante destacar que hasta esa época no se hace mención a los tapietes, 
pero sí a los chiriguanos, matacos, tobas, chorotis, chulupis y sirakuas, vecinos cerca- 
nos de los tapietes. Posteriormente a la salida de los jesuitas del Chaco se inicia el pe- 
ríodo franciscano que, para Saignes, abarca dos etapas: la hispánica (1578-1814) y la 
republicana (1845-1919). 


2. Colonia tardía 

Así como los padres jesuitas abrieron el camino a la colonización del Gran Chaco fun- 
dando una serie de misiones, los padres de la Orden de San Francisco continuaron esa 
obra incursionando en otros territorios indígenas, al producirse la expulsión de los je- 
suitas en 1767 por decreto de Carlos III, Rey de España. 

Los franciscanos ingresaron por Salinas al Gran Chaco: los padres José Gianelly y 
Doroteo Giannechini cooperaron en varias expediciones y trabajos de colonización. Tuvo 
importante labor el Colegio Seminario de Propaganda Fide de Tarija. Las numerosas y 
arriesgadas expediciones que se hicieron al Chaco Boreal se efectuaron dentro de la ju- 
risdicción de la Real Audiencia de Charcas que según la Real Cédula de 15 de septiem- 
bre de 1772 pertenecía al Corregimiento de Tarija. 

Sobre la primera etapa se cuenta con importantes documentos como los de 
Guillén, Mingo y Comajuncosa. Según Saignes, aquellos fueron redactados en el Cole- 
gio de Propaganda Fide de Tarija y se caracterizan por presentar una “pobreza 
etnográfica” y valiosos testimonios historiográficos, especialmente sobre los esfuerzos 
para reducir a los indígenas. 


Uno de los primeros misioneros en ubicar a los tapietes fue fray Manuel de Mingo 
que en el texto “Historia de las Misiones Franciscanas en Tarija entre Chirihuanos”, anexa 
la “Carta de Ilustraciones del Colegio de Tarija”, que aporta con un mapa de ubicación 
de los distintos grupos étnicos y “las reducciones fundadas por los misioneros entre los 
salvajes”. Dicho mapa ubica a los tapietes entre los meridianos 20 y 22 de latitud y 60* y 
622 de longitud Oeste del Meridiano de Greenwich (Mingo, 1981). 

El espacio de ubicación presentado por el padre Mingo muestra a los tapietes no- 
tablemente alejados del río Pilcomayo, hacia el Este en dirección al Paraguay, sin em- 
bargo los tapietes históricamente fueron vecinos de los tobas y chorotis, que ocuparon 
el actual territorio de los tapietes. 

En la documentación se incorpora también la fundación de la Reducción de Re- 
molinos para los mocovies (antes de 1795), que se desintegró hacia el año 1820. Otra 
Reducción para los mocovies fue la de San Pedro (Santa Fe). Después fundaron la Re- 
ducción de San Francisco Solano? (antes de 1795). El año 1807, un informe del padre 
Fleytas testimonia el fracaso de esa Reducción. 

El padre Patiño logró realizar una navegación exploradora del río Pilcomayo des- 
de el Paraguay. En su diario señala que llegó a descubrir la cordillera del Aguaragúe 
(Giannecchini, 1898: 269). A él se debe el nombre de los esteros de Patiño. Cuando lle- 
gó a Cabayoripoti, el padre Doroteo describe que, debido a que las “tribus de los tobas, 
chorotis y tapietes” se habían sublevado, debieron dar por finalizada la expedición. 

A partir de 1807, se inició un repliegue de los religiosos a sus conventos. Fueron 
convocados de urgencia, donde se les recordó los votos que habían hecho y el deber 
que tenían de defender a España y su Rey por encima de todo. Algunos religiosos acom- 
pañaron como capellanes a las tropas españolas, otros fueron perseguidos, muchos re- 
tornaron a España y algunos huyeron. Ya existía un gran movimiento de tropas y luchas 
contra la corona española, así que en general los religiosos se desbandaron. En el Cole- 
gio de Propaganda Fide de Tarija sólo quedaron los más ancianos, gracias a la fe religio- 
sa de los pobladores que habitaban Tarija y que respetaron a los franciscanos pese a ser 
parte de la conquista española. 

El 6 de agosto de 1825 Bolivia nace a la vida republicana con dominio indiscuti- 
ble sobre el Gran Chaco Boreal y Central fundamentando sus derechos en la 





Fue otra Misión distinta de la que hoy quedó en Villa Montes. 


Capitulación del 21 de mayo de 1534, que concede a Diego de Almagro la Gobernación 
de la Nueva Toledo conjuntamente con el Chaco Boreal y Central. La Provisión Real del 
22 de mayo de 1561, erige en el territorio de Nueva Toledo, la Real Audiencia de Char- 
cas con cien leguas a la redonda. La Cédula Real del 29 de agosto de 1563, amplía el 
límite de la Real Audiencia de Charcas con las tierras y pueblos que comprendían Chi- 
quitos, el Chaco Boreal y Central hasta el río Bermejo hacia el Sur. Por dicha Cédula, el 
Rey de España desautoriza el viaje de los gobernadores de Asunción, lo que determinó 
que el Chaco Boreal formara parte de estos límites. 

El año 1838, el Presidente de Bolivia, Andrés de Santa Cruz, decretó el retorno 
de las misiones a Tarija a cargo de los franciscanos. Desde los inicios de la época re- 
publicana, ya desde 1838, la Iglesia Católica prosiguió con su misión evangelizadora. 
En el segundo período, los franciscanos establecieron las reducciones de Aguairenda, 
el 17 de agosto de 1851. Las varias veces centenaria población, asentada en las faldas 
del Aguaragúe, desciende suavemente en una planicie hacia El Palmar. Sobre su anti- 
gúedad el padre Alejandro Corrado describe en su libro la existencia del caserío 
chiriguano, en 1773. 

En 1839, el General Bernardo Trigo informa al ministro de guerra de las dificulta- 
des que tuvo el Ejército Nacional para mantener la ocupación de los terrenos “conquis- 
tados” a los chiriguanos en sangrienta expedición (Langer, 1988: 293). 

La Misión de Tarairí fue fundada el 8 de diciembre de 1854 para la reducción de 
los chiriguanos. Esta Misión fue muy útil para los objetivos de los franciscanos: los culti- 
vos eran buenos, el ganado permanecía y crecía mejor que en otros lados. 

San Francisco Solano se estableció como espacio para los tobas, donde también 
se agrupaban los chiriguanos, en 1860; San Antonio fue delimitado (1866) para los 
noctenes, en la otra orilla del Pilcomayo, y después Macharetí (1869) y Tiguipa (1872). 
Con esa conexión, esas zonas empalmaron las nuevas misiones con las antiguas de 
la época colonial. 

En este período encontramos datos importantes en Cardús, quien nos habla so- 
bre los tapietes. Señala que ellos viven al “Norte y S.E. de la tribu Choroti” (Cardús, 1886: 
269), coincidiendo parcialmente con el padre Mingo, salvo la diferencia de que los 
tapietes “se extienden hasta las inmediaciones del Pilcomayo”. Esto nos muestra que, 
después de 50 años, los tapietes se desplazaron hacia el territorio de los tobas, convi- 
viendo y compartiendo el mismo hábitat. 
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Con respecto a los tobas, Cardús señala que ocupan el margen izquierdo del 
Pilcomayo frente a la tribu chiriguana (1b1d.: 258). Con relación a las costumbres tapietes, 
el autor señala que algunas son “idénticas a la de los chiriguanos” (1bid.: 269), pero pa- 
rece “que tienen otras que han adquirido de los tobas, sus vecinos por un lado y con 
los que no tienen muchas relaciones”. 

La afirmación de Cardús llama la atención ya que, supuestamente, ambos grupos 
comparten un mismo territorio existiendo una diferencia numérica que hace que los 
tobas se conviertan en el grupo dominante. Además ellos son descritos por la mayoría 
de los misioneros como una tribu guerrera y sanguinaria. 

Finalmente, Cardús sostiene que probablemente los tapietes “son de raza guaraní 
y hablan la lengua chiriguana” y que, cuando emigraron del Paraguay, dejaron a los de- 
más donde actualmente están. 

Desde Mingo (1797) hasta Cardús (1883-1884), las referencias sobre los tapietes 
son escasas. La mayoría de los franciscanos ofrecen datos sólo sobre los chiriguanos, 
debido fundamentalmente a que esos misioneros no pudieron pasar la muralla étnica 
chiriguana ubicada en la Cordillera. 

El primero de octubre de 1846, se firmó un Tratado de Paz entre la Comandan- 
cía Militar Superior del Sur y los capitanes chiriguanos de Guacaya, Abaremos y 
Chaque. Ese tratado prácticamente trazó una línea divisoria de frontera y demostró 
que existía comercio entre karaíis? e indígenas. Sus cinco artículos señalan: 


“ ... Queda por línea divisoria el río Pilcomayo...” 

2. Que se comprometen dichos capitanes a perseguir a muerte a todos aquellos in- 
dios que andan dispersos en grupos robando. 

3. Que tan luego puedan encontrar al Capitán Tarupato y al Indio Canduri, los pren- 
dieran y presentaran a esa Comandancia Militar, por haber atacado al Fuerte de 
Tarupayu. 

4. Que todos los cristianos que quieran internarse a la Cordillera, con cualquier cla- 
se de comercio, lo efectúen bajo toda seguridad. 





Denominativo que dan los tapietes y otros pueblos originarios del Chaco a todos los que no son 
indígenas. 
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S. — Que si algún cautivo cristiano resultase existir en la cordillera lo entregarán a di- 
cha Comandancia ... “ (Langer: 1988, 216). 


En 1845, un “documento demuestra claramente la brutalidad del trato dado por 
los soldados a los indígenas de la frontera tarijeña. Las mujeres y niños eran vendidos 
como esclavos, mientras que los hombres eran condenados a una muerte casi segura, 
combatiendo en las primeras filas del ejército o siendo utilizados como bestias de car- 
ga. Pronto, después de este incidente, la Misión de Salinas fue secularizada porque ya 
no habían más indios que se atrevieran a quedarse en el lugar...” (Ibid.: 218). 

El 7 de octubre de 1848, el presidente paraguayo de entonces, Carlos Antonio 
López, por medio de un decreto declaró ciudadanos paraguayos a todos los indíge- 
nas dentro del territorio paraguayo, lo cual significó la disolución de sus propios pue- 
blos (Fritz, 1994: 18). 

Diez años después, el 10 de abril de 1858, Francisco Carmona, Prefecto de las Mi- 
siones Tarijeñas, autoriza a que los chiriguanos de la Misión de Tarairi hagan guerra contra 
los tobas. Paradójicamente, dos años más tarde, el 24 de julio de 1860, los mismos reli- 
giosos fundan la Misión de San Francisco Solano, hoy Villa Montes, para la reducción de 
los indios tobas. Sin embargo, no pudieron mantenerlos por mucho tiempo ya que por 
diversas causas los indígenas volvían al monte. De acuerdo a Langer, cuando se aproxi- 
maban las épocas de inspección de misiones por los padres franciscanos supervisores, 
el padre conversor de turno traía indígenas guaraníes de Tarairí, para “justificar” la exis- 
tencia de esta Misión (Langer, 1988). 

El año 1859 se firma un Tratado de Paz entre los tobas y los karay de Salinas. 


“Los tobas fueron los que quizás se hayan resistido más a la expansión de los colonos blancos 
al Chaco. Su vida nómada y el uso extensivo del espíritu guerrero, los convirtieron en enemi- 
gos formidables desde la época colonial. Se puede destacar en éste y en otros tratados de esta 
naturaleza, la intervención de los padres franciscanos como mediadores en las negociaciones 
y las exigencias de los blancos para que devuelvan el ganado robado. Normalmente esto no se 
cumplía porque en la mayoría de los casos los tobas comían las vacas casi inmediatamente como 
botín de guerra. Es notable también el uso repetido de la palabra en el documento, una pala- 
bra indudablemente que demuestra, no sólo el etnocentrismo de los nacionales, sino también 
el desconocimiento de los detalles de parte de los tobas, pues eran todos analfabetos” (Ibid. : 
225-220). 
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La Misión de San Antonio de La Peña, para la reducción de los chiriguanos, fue 
fundada el 26 de julio de 1866. El 19 de enero de 1869, la Misión de San Francisco Sola- 
no fue atacada *... de parte de las tribus de los tapietes, venidos del este, de los chorotis 
y tobas, y sobre todo de los chiriguanos del noroeste” (Guiannecchini, 1898). 

La Misión de Macharetí, creada también para la reducción de chiriguanos, fue 
fundada el 16 de julio de 1869. Para realizar esa fundación los padres conversores 
reunieron a 330 indígenas tiradores de flechas —los misioneros los calificaron de 
neófitos—, quienes vivían en las misiones ya pacificadas, para que ingresen desde 
Tarairí a Machareti. 

A principios de agosto de 1869, “desde la implantación de la Cruz (en Macharetí), 
un gran número de chiriguanos, tapietes y tobas, se presentó en las playas de Macharetí, 
intimando descarada y osadamente a los padres misioneros... a que se marcharan inme- 
diatamente...” (Guiannecchini, 1898: 215-216). Luego se inició el combate. Después de 
media hora de lucha murió un cacique atacante, lo que hizo que los demás dejen el 
lugar y retornen a sus lugares de origen. Quedaron algunos muertos y muchos heridos, 
varios murieron posteriormente en sus ranchos. 

Esos datos históricos señalan con precisión la presencia de los tapietes en zonas 
muy próximas de donde ocurrió la batalla de Kuruyuky, por lo que pueden haber inter- 
venido en dicho conflicto, 

Entre 1870 y 1885, durante la Guerra de la Triple Alianza, el ejército paraguayo 
convirtió a muchos indígenas en soldados con lo que se dio paso a un proceso de mes- 
tizaje (Susnik, 1983:177). 

La Misión de Tiguipa, creada para la reducción de los chiriguanos, fue fundada el 
año 1872, mientras que la Misión de Chimeo (de Villamontes) el 15 de agosto de 1873, 
surgió también para la reducción de chiriguanos. 

Entre los años 1874 y 1875, se produjo una guerra que terminó con la conquista 
de los karay del pueblo chiriguano de Guacaya. Fueron muchos los muertos y los 
chiriguanos estuvieron a punto de ganar dicha guerra. Los blancos, a través de las mi- 
siones del Chaco, acudieron a pedir refuerzos de flecheros indígenas que jugaron un 
papel preponderante para el éxito de ese bando, 

En Tarija, cuando al padre Doroteo Giannecchini le presentaron a Crevaux, le 
prometió todo su apoyo en la expedición que deseaba llevar a cabo y así lo hizo. An- 
tes de que ingrese a la zona, le advirtió: “(...) La ominosa expedición chaqueña había 


regresado a Caiza el 30 de marzo con siete cautivos noctenes (Weenhayek) habién- 
doles muerto a 10 ó 12 en la excursión al Pilcomayo. El Sr. Delegado y demás llega- 
ron a San Francisco Solano la mañana del 2 de abril, conduciendo a cinco chiquillos 
(indígenas) cautivos. Dos de los más grandes quedaron en Caiza por hallarse grave- 
mente heridos y maltratados cuando los apresaron. ¡Me hicieron temblar por Mr. 
Crevaux! Le ratifiqué el pronóstico de mal éxito que tendría su exploración a causa 
de las muertes y cautivos...” (Giannecchini, 1883: 17-18). Crevaux no dio importan- 
cia a los consejos e ingresó a una zona donde las hostilidades de parte de los blancos 
hacia los indígenas eran permanentes, por lo que las respuestas de venganzas y ro- 
bos no se hacían esperar. 

El 27 de abril de 1882 muere Julio Crevaux y casi toda su comitiva en la zona de 
Cabayo Ripoti, cerca de Teyu. Los tobas son acusados por esas muertes. Al parecer, 
los chorotis y los tapietes también intervinieron en ese suceso. Acompañaban a 
Crevaux, los franceses Dr. Billet; de Ringel; de Haurat; de Domigron, además de 14 
bolivianos y dos indígenas intérpretes. El joven boliviano Cevallos y un toba pudie- 
ron salvar la vida. El toba, nadando muy rápidamente, ayudó a Cevallos a llegar a la 
otra orilla del río. Posteriormente fueron capturados. A los seis meses de cautiverio 
el joven Cevallos fue devuelto al Padre Doroteo Giannecchini, como señal de que los 
indígenas deseaban la paz. 

El 7 de octubre de 1882, en una carta llegada de Salta “se anuncia que el señor 
Fontana* había regresado de la exploración del Pilcomayo por el Paraguay con 142 cau- 
tivos, los cuales en Buenos Aires causaron gran admiración por su vestido y su condi- 
ción, la más salvaje de la raza humana: que durante la expedición habían muerto 300 
tobas” (Giannecchini, 1882: 7). 

El rol de los blancos en su intento de conquistar el Chaco fue penoso: a su paso 
sólo dejaban muerte, dolor, rencor, destrucción y deseos de venganza. Los cautivos in- 
dígenas eran llevados a los poblados “civilizados” donde vivían como esclavos. Muchos 
indígenas cautivos del Gran Chaco fueron llevados a ciudades de Bolivia y Argentina como 
mano de obra barata. 

El año 1883 la expedición Campos-Thouar, ingresa al Chaco siguiendo la 
huella del malogrado Crevaux en busca de posibles sobrevivientes, pertenencias y 





Giannecchini, no ofrece más datos sobre “Fontana”. 
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documentos que se pudieran rescatar. El francés Arthur Thouar comete excesos, al igual 
que los expedicionarios bolivianos, en contra de los indígenas del Chaco, entre ellos los 
tapietes de la zona de Samuwate. 

Giannecchini afirma que los que habían asesinado a Crevaux eran los noctenes 
(matacos), capitaneados por Taturuyuruy Blanco, *...los que habían muerto un poco más 
arriba de Piquirenda, a motivo de que los tapietes y noctenes se oponían a que los cris- 
tianos pasasen al Paraguay...” (Giannecchini 1883: 37). 

El año 1884 se llevó a cabo una expedición militar bajo el Comando del General 
Victorica “para la exploración, ocupación y dominio de todo el Chaco Argentino”, 
(Lhemann-Nitsche:183). 

En 1877, fray Mariano Mariani instruye al misionero de Macharetí no participar de 
ningún Tratado de Paz que las autoridades nacionales quieran firmar con los tobas ar- 
gumentando las “desventajas” que causarían a las misiones (Langer 1988: 247). 

El mismo año, el misionero franciscano de San Antonio se queja por los proble- 
mas que tiene debido a la guerra con los tobas. El 18 de junio de 1882, el sub Prefecto 
de la Provincia Gran Chaco, Eulogio Raña, instruye al misionero Vicente Marcelletti, una 
falsa forma de proceder con los tobas para el rescate de los cautivos de la Misión Crevaux: 
un joven de apellido Ceballos, procedente de Yacuiba y un chiriguano de Tigúipa que 
formaban parte de la expedición malograda”. 

En 1884 se firma el Tratado de Paz entre los blancos con los tobas, noctenes 
(Matacos), tapietes y chorotis. Este tratado tuvo vigencia práctica durante varios años. 
Hacemos énfasis en ello porque fue una de las pocas veces que se escuchó la voz, la 
opinión y las preocupaciones de los indígenas. Recordemos que no sabían leer ni escri- 
bir e incluso desconocían el idioma de los blancos por lo que “conversaban” a través 
de intérpretes. El año 1888, “Samuel A. Lafone Quevedo, consulta con el indio López, 
quichuizante de Santiago del Estero, capturado por los tobas y criado por ellos...” 
(Lhemann-Nitsche:183). Esa anécdota demuestra el resultado de las guerras interétnicas, 
en las que las diferentes parcialidades se quedaban con el botín de guerra y también 
con los seres humanos que capturaban. 


Nótese la contradicción en relación a otra versión anterior en sentido de que un toba fue quien resca- 
tó al joven cautivo Cevallos. 
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El 29 de julio de 1889, Desiderio de la Vega, a cargo del Fuerte de Crevaux, 
en oficio dirigido al padre Prefecto de las Misiones Franciscanas de Tarija, escri- 
be su versión sobre la reacción que tuvieron al sentirse amedrentados por cua- 
tro tobas armados con cuchillos. Trata de justificar por qué diez soldados armados 
disparan contra ellos, matando a tres e hiriendo al cuarto. Además hace mención 
a otras tribus. Es posible que se refiera a los tapietes, que al ser vecinos muy próxi- 
mos habrían participado con los karay en el conflicto del Fuerte de Crevaux 
(Langer, 1988: 267). 

El año 1892 tuvo lugar la Batalla de Kuruyuky, cuando el ejército boliviano 
masacró a los chiriguanos del Chaco dejando más de 400 muertos. Diversos autores 
señalan que las barbaries de parte de los blancos fueron mucho peores que todo el 
comportamiento “salvaje” del que acusaban a los originarios del Chaco. Esa guerra 
ocasionó una nueva dispersión de los indígenas que buscaron lugares más seguros y 
por tanto alejados para poder subsistir a las hostilidades de la nueva República Boli- 
viana. Los chiriguanos llegaron a la zona de Samuwate, donde convivieron con los 
tapietes, tobas, chorotis y otras etnias. 

El 24 de junio de 1895, el misionero reverendo padre Sebastiano Pifferi, como Co- 
misario General de los Colegios de la República de Bolivia, en su visita a las diferentes 
misiones del Chaco, narra que cruzaron el río Pilcomayo guiados por un toba de Crevaux, 
para llegar a una población liderizada por el Cacique “Suguai” al que trataron de per 
suadir para que acepte la presencia religiosa en la zona. Ante la negativa tenaz, “los de- 
jamos a él y a los suyos en paz...”, cuenta el misionero. Al otro día emprendieron viaje 
aguas arriba: se encontraban a unos 5 kilómetros de donde hoy es Samuwate, (donde 
viven actualmente los tapietes); el monte era espeso y cerrado, tobas y chorotis iban 
por delante abriendo camino. Llegaron a “Yandurauca” (cabeza de avestruz), un rancho 
numeroso que estaba habitado por tobas “...tapietes, chorotis y no pocos chiriguanos 
de los que sobrevivieron la última guerra de Curuyuqui...” (Pifferi, 1895: 19). 

Ese pasaje histórico demuestra que los tapietes ya vivían en la zona de Samuwate 
y que pueden haber tenido intervención en la guerra de Kuruyuqui ya que vivían alia- 
dos, no sólo con los tobas y chorotis, sino también con los chiriguanos. 

Los padres misioneros pidieron que los indígenas formasen parte de las Reduc- 
ciones, pero la negativa fue contundente: el Cacique Tamarotii pidió a gritos a los visi- 
tantes que se fueran. 
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La caravana emprendió viaje y por la noche llegó a un rancherío de tobas llamado 
Tayasunanca. El Cacique Cototo los recibió y acompañó hasta donde hoy es Ibibobo. 
Allí encontraron otro rancherto de indígenas cuyo Cacique se mostró favorable a la crea- 
ción de una Misión. Exploraron la zona y los padres vieron por conveniente fundar a 
futuro una Misión en inmediaciones de Yaguahompe (Tigre de los huesos quebrados). 

Luego continuaron viaje pasando por otros ranchos de tobas hasta que el 28 de 
junio llegaron a la Misión de San Francisco Solano, hoy Villa Montes. Los misioneros 
franciscanos trataron de fundar alguna misión para la reducción de los nativos de la zona, 
entre los que se encontraban los tapietes, fracasaron en su intento. 

De acuerdo a la información obtenida, se puede confirmar que los tobas, chorotis 
y chiriguanos estaban relacionados muy estrechamente con los tapietes; además se men- 
ciona el uso rutinario de caballos por parte de los indígenas de la zona. En el margen 
izquierdo del Pilcomayo, desde San Francisco hasta la actual frontera con las Repúblicas 
del Paraguay y Bolivia, no se crearon misiones ni reducciones tal como los padres mi- 
sioneros habrían deseado. 

En este período hay que destacar también las obras de Martarelli y Bernardino de 
Nino, quienes proporcionan las últimas referencias etnográficas sobre las tribus del Chaco 
de principios del siglo XX. 

Con respecto a la población tapiete, afirma que es más numerosa que sus vecinos 
—los chorotis— mientras que respecto a su ubicación “ocupan el margen izquierdo del 
río Pilcomayo desde el grado 22%55" de latitud hasta internarse en el territorio que per- 
tenece a la República del Paraguay y desde el grado 63" hacia el Este” (Nino, 1912: 323). 

Los datos del padre Nino, con relación a los de Mingo (1797) y Cardús (1886), 
varían muy poco a pesar de más de 100 años de diferencia ya que los tapietes siguen 
ocupando el margen izquierdo del Pilcomayo, extendiéndose su territorio en direc- 
ción al Paraguay. La diferencia es que parecen haberse desplazado más hacia el sur 
de la Argentina. 

Según el mapa del Gran Chaco presentado por Nino, los tapietes se encontraban 
en una posición más baja a la señalada por Cardús, ubicándose ya no al norte y sur este 
de los chorotis, sino más bien al sur en dirección a la Argentina; mientras que los chorotis 
parecen haber subido en dirección al norte. 

Con respecto a las costumbres y tradiciones, los tapietes ya utilizan “un vestido 
muy sencillo” (Ibid. : 323), a diferencia de Cardús quien dice que andan desnudos. Por 
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otra parte, Cardús confirma la incipiente agricultura que practicaban los tapietes: se 
dedican a la siembra, a la caza y a la cría de ganado”; señala también que los tapietes 
emigraron del Paraguay y que “en su origen fueron chiriguanos”. 

Esta afirmación confirma la hipótesis de Nino: *... el idioma que hablan es el 
chiriguano”, sin embargo sostiene que existen algunas variaciones de términos y pro- 
nunciación que según el autor se deben a la relación e influencia de sus vecinos “tobas, 
matacos y chorotis” (Ibid. : 323). 

La misión emprendida por los franciscanos a fines del siglo XIX y el debilitamien- 
to político del grupo chiriguano, logró finalmente —a fines del siglo XIX y principios 
del XX—, romper definitivamente la frontera de guerra. 

La derrota de los chiriguanos en Kuruyuki (1892) permite a las misiones expan- 
dirse a territorios más alejados hacia el este del Pilcomayo donde se fundan pueblos de 
criollos y mestizos, permitiendo el contacto más directo con los grupos marginales y 
sojuzgados por los chiriguanos. Ese hecho permitió que el padre Bernardino de Nino 
logre describir y ubicar con más precisión a los tapietes. 

En 1896, el padre Doroteo explica la distribución y los nombres de las tribus alre- 
dedor de las cuencas del Bermejo y Pilcomayo de la manera siguiente: “Los noctenes, 
los matacos, los vejoses, los guisnaís y los chulupis son una sola nación que habla en 
una misma lengua, y tiene las mismas costumbres” (Giannecchini, 1898). 


3. Principios del siglo XX 

En 1909, el gobierno paraguayo promulga una ley indicando que se tomen las medi- 
das para llevar a los indígenas hacia la conversión del cristianismo y a la civilización 
(Cultural, 1980: 27). 

En 1914 se crean las primeras secularizaciones con las Misiones de San Antonio y 
San Francisco del Parapetí que dejaron de depender del Colegio de Tarija. 

En 1918, la compañía alemana Stahll compra del estado boliviano un millón de 
hectáreas ubicadas en el margen izquierdo del Pilcomayo, en lo que hoy es la Tercera 
Sección de la Provincia Gran Chaco del departamento de Tarija. En esta zona hoy viven 
los tapietes. Formaban parte de esa compra-venta muchos indígenas, entre ellos los 
tapietes que trabajaron para esta compañía con base en Villa Montes. 

En 1920 se planteó la necesidad de secularizar las Misiones de Tarairí, Tigúipa, 
Macharetí, Cuevo e Ivo, pero no fue posible hasta 1938. La opinión de que la 
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secularización era prematura, fue compartida por un funcionario del Ministerio de Co- 
lonización que consideraba que el Estado debía seguir respaldando la tarea misional 
(Lavadenz, 1925: 70). Se estima que las misiones franciscanas llegaron a ocupar una su- 
perficie de alrededor de medio millón de hectáreas en el primer cuarto del siglo XVIII 
(Lema: 1999-2000). 

Ya en 1922, varias tribus, entre ellas los tapietes, acuden a trabajar en la zafra y en 
los ingenios azucareros de Ledezma, en la República Argentina. Ese desplazamiento 0ca- 
siona importantes migraciones de indígenas de Bolivia hacia Argentina. El 10 de julio 
de 1924, el presidente boliviano Bautista Saavedra decreta que los indígenas sean civili- 
zados (Sellwischw, 1966:1). 

El ejército boliviano, para conocer el límite de nuestras fronteras, envía una serie 
de comisiones y misiones para reconocer el Chaco y a quienes vivían en él. El año 1925, 
el entonces oficial de Ejército José Pinto López, comanda una expedición de avanzada 
junto a otro oficial, unos 20 soldados y un indígena que era el guía. Los hombres ingre- 
san a lo espeso del monte con una misión: “descubrir lugares donde exista agua, bus- 
car una laguna de la que se decía era importante y estratégica, ir observando si vive algún 
hacendado o sólo indígenas y conocer hasta dónde llegan los paraguayos” (Pinto, 1995). 

En uno de sus ingresos de avanzada, caminan sigilosamente por un sendero: ade- 
lante va el guía, un indígena lengua; en seguida Pinto; tras él, 10 soldados; y al final el 
otro oficial. (Por la descripción en la narración, se encontraban aproximadamente don- 
de hoy es la ciudad de Nueva Asunción, en el Paraguay). Escuchan gritos de niños, se 
acercan muy sigilosamente y ven esta imagen: muchos niños y niñas totalmente desnu- 
dos juegan en círculo pasándose una especie de sandía. Cuando cae al suelo produce 
fuertes carcajadas; al medio del círculo está echado un hombre adulto, vigilando el jue- 
go. De pronto, Pinto cruza su mirada con la de un niño y todos quedan en silencio. 
Pinto se pone nervioso y dispara su revólver. De inmediato aparecen hombres y muje- 
res adultos; las madres levantan a sus hijos y corren por el monte en todas direcciones. 
Los hombres disparan sus flechas y los soldados abren fuego indiscriminadamente, *...tan- 
to disparar se trabó el arma de mi compañero, yo estaba herido: una flecha me traspasó 
la pierna llegando hasta la otra de modo que no podía caminar. Me hice el muerto, un 
indio estaba luchando cuerpo a cuerpo con mi camarada y justo, cuando estaba tendi- 
do en el suelo, a punto de darle un mazazo en la cabeza, salió el disparo y el indio cayó 
sobre él. Entonces le hablé y respondió: ¡Uy! Casi me mata...” (Pinto, 1995). 
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Quedaron varios originarios muertos mientras otros escaparon heridos. El ejérci- 
to boliviano tuvo algunos heridos y todos fueron evacuados. Las autoridades naciona- 
les, enteradas de estos sucesos, condecoraron con el Cóndor de Los Andes a los dos 
oficiales heridos”. 

Esos hechos demuestran cómo fueron de hostiles las relaciones del Ejército Na- 
cional con los indígenas del Gran Chaco. Prácticamente desde la conquista española, 
unos y otros no dejaron de hostilizar a los indígenas; las guerras y enfrentamientos fue- 
ron permanentes hasta la década de 1950. 

El año 1932, el Delegado Nacional de Villa Montes, en carta dirigida al un Minis- 
tro Nacional”, solicita la secularización de las Misiones en el Chaco. Dicho documento 
señala: “La mayoría de los representantes del Gobierno que ha estado a la cabeza de 
esta delegación en los últimos años, se ha mostrado abiertamente partidaria de la secu- 
larización de las Misiones, declarando en beneficio cural los bienes necesarios al culto, 
sin que los frailes tengan más intervención en lo administrativo. La misión del conversor 
ha concluido una vez que catequizados los neófitos, ingresan a un estado de civiliza- 
ción que les hace partícipes de la vida ciudadana y los habilita para gozar de todos los 
derechos civiles sin restricción alguna”. 

Esas aseveraciones indican cómo se consideraba a los indígenas a pocos días 
del inicio de la Guerra del Chaco. Para ser considerados seres con igualdad de dere- 
chos, previamente debían ser “civilizados”: aceptar ser convertidos a la religión Cató- 
lica, Apostólica y Romana. 

Un documento que demuestra la participación de los indígenas del Chaco tarijeño 
en apoyo al ejército boliviano, está fechado el 30 de mayo de 1932 y dirigido al Jefe de 
Estado Mayor y firmado por el Delegado Nacional en Villa Montes. El mismo sostiene 
que existe una disposición legal por la que el ejército no paga nada a los indígenas por 
el uso de chalanas* en el cruce del río Pilcomayo en la zona de Villa Montes, ya que no 
existía puente de ninguna naturaleza y tanto los vehículos motorizados, como la carga y 
las personas eran trasladadas de una banda a la otra sólo por chalanas o barcazas de 


La cinta magnetofónica que narra estos importantes pasajes históricos hasta hoy inéditos, se encuen- 
tra en poder de Eddy Arce Birbueth. 

El documento original se encuentra en archivos de la Casa de la Cultura del Municipio de Villa Mon- 
tes, no específica el nombre del Ministro, sólo dice “Señor Ministro”, 

Son pequeñas barcazas o botes a remo. 
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propietarios particulares, donde los indígenas realizaban todo el trabajo sin cobrar un 
centavo. Tanto los militares como todos los empleados de gobierno estaban 100 por 
ciento liberados de pagar por ese servicio. Las personas particulares pagaban 0,20 cen- 
tavos; la Compañía Standard Oil cancelaba por cada coche chico cinco bolivianos y por 
coche grande siete bolivianos. Dicho pago efectuaban al señor Ramón Miranda, dueño 
de una barcaza con capacidad para cuatro vehículos. 

El Delegado Nacional, en la nota mencionada, trata de reflexionar a sus superio- 
res y sugiere que se realice algún pago, así sea mínimo, a los indígenas, “ya que trabajan 
día y noche y no tienen dinero ni para alimentarse y están empezando a quejarse”. 


4. La Guerra del Ghaco 

Entre 1932 y 1935, la Guerra del Chaco causa estragos en los diferentes grupos indíge- 
nas que habitan el Chaco transnacional (Bolivia-Paraguay). Los indígenas fueron usados 
y acusados tanto por Bolivia como por el Paraguay como espías. Algunos se hicieron 
soldados de manera indistinta de alguno de los dos ejércitos y muchos fueron muertos 
en los dos frentes, siempre acusados de haber colaborado con el enemigo. Comunida- 
des enteras tuvieron que huir, muchas de ellas atraídas por el ejército paraguayo por- 
que el idioma era parecido y les resultaba más fácil comunicarse. 

Al inicio de la Guerra del Chaco, las diferentes iglesias y capillas del Chaco conti- 
nuaban a cargo de franciscanos, los mismos que gozaban de un sueldo otorgado por el 
estado nacional. En una carta fechada en Villa Montes el 8 de julio de 1932, el Delegado 
Nacional, al dirigirse a un Ministro de Estado, sostiene: “Por disposición de ese Ministe- 
rio, a solicitud del ex Delegado Coronel Juan Fernández y G., se instruyó a la Delega- 
ción pase presupuestos adicionales por los haberes del Párroco de Villa Manzo. Ese cargo 
ha permanecido vacante el año pasado y los fondos provenientes de esa partida debían 
invertirse en servicio de policía a raíz de la supresión de los gendarmes...”, Durante el 
conflicto bélico, el ejército boliviano tuvo acceso a las propiedades y bienes del ganade- 
ro Schuts quien vivía en la zona de Samuwate, pero a diferencia de los indígenas, sus 
descendientes recibieron una compensación del Estado al abandonar el lugar. 

El año 1935, el gobierno boliviano creó la Secretaría de Asuntos Campesinos 
dentro del Ministerio de Trabajo y Previsión Social, que debía atender problemas 


Dicha carta del 8 de julio de 1932, se encuentra en los Archivos Históricos del Municipio de Villa Montes. 
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generados en las relaciones laborales rurales. Sin embargo, no se conocen medidas es- 
pecíficas que hayan sido aplicadas en las tierras bajas (Lema, 1999-2000). 

El 27 de noviembre de 1934 llegó a Villa Montes el Presidente boliviano Daniel 
Salamanca, acompañado de José Manuel Lanza, quien reemplazaría a Enrique Peñaranda 
como Comandante del Ejército. Toro, Busch y Peñaranda los esperaron y tomaron pre- 
sos en el episodio conocido como “El corralito de Villa Montes”, obligando al Presiden- 
te Salamanca a renunciar. Al día siguiente fue posesionado Luis Tejada Sorzano como 
nuevo presidente, mientras Peñaranda permaneció como comandante del Ejército. 

El ejército boliviano tuvo como centro principal de operaciones a la zona de 
Samuwate, donde existía una pista para el aterrizaje de aviones de pequeño y mediano 
tamaño, y la casa disponible del ganadero Schuts. Estos datos demuestran la importan- 
cia de la zona de Samuwate durante la Guerra del Chaco (Arce, 2001). 


y. Post Guerra del Chaco 

Finalizada la Guerra del Chaco, algunos indígenas, entre ellos los tapietes, retornaron a 
sus comunidades de origen, sin embargo encontraron algunos sitios ocupados y otros 
saqueados. Muchos indígenas, por las distancias y por circunstancias diferentes, no pu- 
dieron retornar y se asentaron en nuevos sitios. 

El 14 de junio de 1936, el Notario de la Delegación de Villa Montes, en oficio diri- 
gido al reverendo padre de apellido Bonachi, párroco de Tigiipa, de manera poco cor- 
tés le recuerda la obligación que tienen los indígenas de realizar su aporte a la Nación a 
través de la “Prestación Vial”; es decir trabajar “gratis” en la apertura y mejoramiento de 
caminos. La nota, entre otros términos, señala: *... Cree el señor Delegado que este in- 
cidente que le atribuyen no habría sucedido como ha llegado a saber; en el entendido 
de que su autoridad guarda las más estrechas relaciones con la Prefectura Apostólica 
del Pilcomayo de la que usted es componente, así como no ignorará usted que tratán- 
dose de la compostura de los caminos nacionales, todo individuo tiene que prestar su 
colaboración anual, caso contrario sería tratado, el que incurra en este delito, como per- 
sona indeseable para el lugar y la Nación...” 

En 1938, entre los primeros que se establecieron en la zona de Samuwate, está el 
ganadero boliviano Félix Romero quien contrata mano de obra de los tapietes que 


"El documento original se encuentra en Archivos de la Casa de la Cultura del Municipio de Villa Montes. 
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habitaban Kururenda, comunidad que se encontraba en las inmediaciones de su hacien- 
da. Similar situación se produce en La Cercada con el ganadero Teodoro Maráz. La fa- 
milia ganadera más importante de la zona fue la Villagrán que, procedente de Argentina, 
se establece en la zona de Samuwate, en 1939, ocupando tierras de la concesión “Stand”. 

En los años 40 se fueron asentando sobre territorio tapiete otras familias: Zuñiga, 
Gallo y Toledo, entre otras. 

En los primeros años de la década de 1940, el gobierno de Gualberto Villarroel 
dio apertura a demandas del sector indígena-campesino. En mayo de 1945 se realizó en 
La Paz el Primer Congreso Nacional Indígena, reuniendo autoridades tradicionales 
quechuas y aymaras (Lema, 1999-2000). Allí se reafirmó la voluntad de desarrollar la edu- 
cación indígena y se firmó el Decreto de Abolición del Pongueaje (Dandler, 1984). 

El 31 de diciembre de 1949, el gobierno paraguayo, a través del Decreto No. 9318, 
exigió buscar los medios para que la población indígena se adaptara a la vida civilizada 
(Fritz, 1994:19). 

Muchos tapietes de Samuwate que retornaron después de la guerra, no encon- 
traron el lugar como antes: ahora había dueños de la tierra, así que los indígenas empe- 
zaron a empatronarse, principalmente con la familia Villagrán. 

Un tapiete, que ahora vive en Argentina, relató: 


“... Estaban borrachos y discutieron, entonces el ganadero disparó en medio de las cejas a mi her- 
mano mayor que murió en ese momento. Todos quedamos muy asustados y por eso nos fuimos de 
Samuwate, prácticamente escapamos ... Ese ex patrón ahora vive tranquilo sin que la justicia le diga 
nada ... Yo pienso en regresar al lugar donde he crecido ...”". 


Poco después, en 1955, el ejército de Bolivia estaba a punto de ingresar a la zona 
donde vivían los tapietes del Pilcomayo para exterminarlos debido a las frecuentes de- 
nuncias de los ganaderos que se quejaban de sufrir una serie de hurtos. Antes, el Co- 
mandante del Ejército acantonado en Villa Montes visitó a los esposos Olsson y les 
propuso que fuesen a pacificar la zona donde hoy viven los tapietes, “porque los salva- 
jes son incontrolables y si ellos no logran pacificarlos, el ejército los iba a ir a extermi- 
nar, era una resolución que ya tenían”. Rodolfo Olsson y su esposa Ingeborg aceptaron 


11 Por razones obvias, guardamos en reserva tanto el nombre de nuestro entrevistado, como del ganade- 
ro en cuestión. 
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gustosos el reto. Ambos eran misioneros suecos y se comprometieron a llevar la “Pala- 
bra de Dios” a los indígenas del Chaco. “(...) Todos nos decían que nos iban a matar 
igual que a Crevaux, y aceptaron que vayamos porque de repente eso querían: tener 
otro motivo para justificar la matanza de los indígenas y que nosotros estemos fuera del 
lugar y no volvamos... Pero Dios tenía otros planes, nos ayudó, ingresamos con muchos 
sacrificios, llegamos, nos recibieron muy bien y nos quedamos a vivir con ellos por mu- 
chos años, ...nadie volvió a robar o asaltar como decían y ahora todavía viven en 
Samuwate” (Ollson, 2001). 

Esos hechos están avalados por los tapietes que en varias oportunidades señala- 
ron que gracias a los Olsson todavía existen. El pueblo tapiete aceptó la religión de los 
Olsson, quienes fundaron una iglesia en la comunidad de Supuaniñía (Pozo del Agua 
Detenida), hoy una estancia algodonal. 

El 13 de junio de 1957, el Ministerio del Interior del Paraguay, a través de la 
Resolución 39, ordena: “bajo ningún pretexto los indígenas sean muertos, atropella- 
dos o secuestrados”. De 1956 a 1959 tres decretos de la Curia de Villa Rica en Para- 
guay piden a los sacerdotes promover el respeto y la protección de los indígenas en 
sus respectivas jurisdicciones. 

En 1958, la actividad ganadera de la zona de Samuwate vuelve a ser importante. 
Se utiliza la pista de aterrizaje de Samuwate, que Francisco Villagrán consideró de su 
propiedad entre los años 1958 a 1967. Se construyó y mejoró la infraestructura que per- 
mitió proveer de carne de res al centro minero de Quechisla, lo que provocó demanda 
de mano de obra para el faenado del ganado. Esa circunstancia ocasiona el éxodo de 
toda la población tapiete de El Algodonal hacia Samuwate. 


6. Viajeros y exploradores 

Entre los primeros etnólogos se encuentran Erland Nordenskióld (1926) y Metraux 
(1948). El primero registra una población de 200 tapietes que vivían en un territorio 
extenso entre el río Parapetí y el Pilcomayo, además señala que su número es mayor ya 
que los tapietes habitaban un territorio muy amplio, además de conformar varios gru- 
pos nómadas con los cuales el autor no pudo tomar contacto. Lo interesante de los da- 
tos de Nordenskióld es que, además de encontrar un grupo en el Pilcomayo, pudo 
contactarse con dos pueblos en el río Parapetí. Consultamos sobre la presencia de es- 
tos tapietes a los capitanes indígenas mayores de la actualidad, tanto del Alto como del 
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Bajo Isoso. Nos dijeron que, efectivamente, antes de la Guerra del Chaco vivían tapietes 
en el Alto y Bajo Isoso y que se los conocía también con el nombre de “yanaiguas”, pero 
que ahora no hay ni uno y no saben que pasó con ellos. En la actualidad no existen 
tapietes en dicha zona. 

Cuando en septiembre del 2001 visitamos las comunidades tapietes del Paraguay, 
fue sorprendente encontrar en las comunidades de la zona de Laguna Negra, en el Pa- 
raguay, a algunos ancianos y a los descendientes de los tapietes que Erland Nordenskióld 
había descrito. Vivían en proximidades del río Parapetí y es probable que se hayan 
mimetizado con los guaraníes izoceños. 

Nordenskióld afirma que si los tapietes en verdad hablan el guaraní son una tribu 
chaqueña que probablemente “pertenezca al grupo mataco” y que se ha guaranizado “a 
causa de su conexión con el chiriguano” (Nordenskióld, 1962:137). 

En una comunicación de la expedición Hermarck, Nordenskióld anota que “sobre 
los tapietis (tapíi, tapuz)* domina una incertidumbre particular ... los demás indios tapietes 
(taii, tapui) que hablan el guaraní son considerados como pertenecientes a la misma tribu 
de los chiriguanos” (Ibid., 1992: 136). En otra comunicación afirma que encontró “dificul- 
tades para el mejor conocimiento de las circunstancias. El uno es el nombre de guarayo 
(Huanayo, Guarayu), el otro, el de Tapiti (Tapii, Tapuy). En el territorio de la frontera boli- 
viano-peruana, los blancos llaman a estos los bárbaros-paraguayos”. 

Esa afirmación remite a una ubicación mucho más al norte del hábitat conocido. 
No pudimos confirmar ni podríamos negar esa apreciación. 

Según Nordenskióld, los chanes eran dominados por los tapiis, —que los blancos 
denominaban tapuyes— y vivían a orillas del río Itiyuro, en Caipipendi. “Esta es una tri- 
bu que socialmente se halla a la misma altura que la chiriguana” (1hid.: 137). 

Al referirse al idioma, el expedicionario considera que todas las tribus tapietes es- 
tán guaranizadas y hablan el guaraní. “Como tengo acentuado en un número anterior 
del Globus, todavía encuentra uno, restos del idioma original, que es el arawak”. 
Nordenskióld puso especial interés en conocer si los tapietes tenían o no otro idioma 
original o secreto, y llegó a la conclusión que los reportes que señalan la existencia de 
otro idioma son errados; algunos hablaban choroti, pero los blancos los confundían. Él 
vivió entre los tapietes durante dos semanas y no escuchó otro idioma. Preguntó a una 


Nótese las diferentes formas de llamar a los tapietes. 
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mujer chane, que vivió entre tapietes por más de un año, y ella le aseguró que no tie- 
nen otro idioma. Nordenskióld enfatiza que los chanes no se llaman nunca entre ellos 
tapuyes (tapietes o tapiis). Los chanes han sido sometidos y guaranizados igual que los 
tapietes por los chiriguanos. 

Cuando Nordenskióld visitó una comunidad en el Pilcomayo donde vivían los 
tapietes, el año 1908, estableció muy buena relación con el capitán Yare, de entonces. 
Su narración dice: “En el pueblo de Yare habían, fuera de los sombreros redondos, mu- 
chos cuadrados del tipo chiriguano. En los pueblos del río Parapiti solo vi sombreros 
redondos, que son característicos de los clorotis, matacos y tobas... los hombres tapietes 
llevan, una pequeña tembeta,... la mayoría de los tapietes que yo encontré en el Parapiti 
llevan el cabello como los chorotis y matacos... Otros poseían una tembeta de estaño y 
pedazo de vidrio, los hombres no estaban tatuados. En contraposición vi varias mujeres 
tatuadas, su tatuaje se parece al de los chorotis y matacos ... El traje de los hombres 
consistía en una pieza de tela que cubría los Órganos genitales, así como para el frío, la 
capa corriente del Chaco, tejida de lana. Las mujeres tenían un delantal parecido, más 
pequeño, alrededor de las caderas” (Nordenskióld, 1917). 

Actualmente los tapietes no usan ningún tipo de sombrero, algunos usan go- 
rras occidentales contemporáneas. Por el contrario, algunos guaraníes usan som- 
brero redondo. La tembeta* ya no es usada por los tapietes. Algunos guaraníes 
adultos mayores mantienen este uso, aunque es muy raro verlos así en la Provincia 
O “Connor. El cabello de los y las tapietes está peinado igual que el de los blan- 
cos, sin ninguna distinción especial, en cambio algunos guaraníes se mantienen 
como Simbas, con el cabello largo, recogido y atado con un pañuelo bajo su som- 
brero de ala ancha y redonda. 

La ropa actual de los y las tapietes es similar a la de los occidentales; algunas mu- 
jeres guaraníes mantienen el uso del tipoi, incluso en las niñas más pequeñas. 

Nordenskióld comenta que los tapietes ya no perforaban el labio inferior a los 
menores, A principios del siglo XX los tapietes dejaron de usar la tembeta. Por el con- 
trario, los tapietes que conoció usaban muy pocos adornos. Sus principales actividades 





3 Una especie de botón de metal, madera o hueso, en la parte medía del labio inferior, que consiste en 
una perforación que realizaban cuando el niño se hacía hombre; como buen futuro guerrero no debía 
demostrar ningún dolor o gesto de molestia. 
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económicas eran la recolección de frutas silvestres, raíces y miel, cortar leña, cazar y 
pescar. También cuenta que tenían algo de ganado vacuno y, en especial, ovino. 

De la pesca se ocupaban solamente los tapietes que vivían a orillas del Pilcomayo, 
los que vivían en el río Parapiti, “rara vez osaban bajar al río”. Probablemente otras etnias 
no les permitían pescar, por eso el verbo “osar” (Arce, 2002). 

Consideramos que ese hecho permite comprender porque actualmente los 
tapietes en el Paraguay viven tan alejados del río y sin ninguna opción de poder pescar, 
podemos deducir que, como los que vivían en el Parapetí, (mayoritariamente ahora co- 
nocidos como Guarani-Ñandevas) no estaban acostumbrados a la pesca rutinaria, no “ex- 
trañaron” esa actividad; en cambio los que vivían en Samuwate, migraron 
preferentemente cerca del río en zonas argentinas donde se mantiene el vínculo de la 
pesca como algo primordial, 

Nordenskióld dice que los tapietes cultivaban maíz, camote, melones, algodón, 
zapallos, calabazas y habas, pero él no vio las plantaciones por lo que no pudo descri- 
birlas. En relación a las herramientas que usaban para la pesca, eran las mismas que la 
de los matacos, tobas y chorotis, al igual que las redes, las mazas para matar los pesca- 
dos, las agujas para ensartarlos y las bolsas en las cuales recolectaban las frutas silves- 
tres, eran hechas de caraguatá (una bromelia). 

Los tapietes, al igual que los chorotis, tobas y matacos, no poseían hamacas, en 
contraposición con los chiriguanos y chanes. Tampoco sabían hacer trabajos en mim- 
bre como canastos y otros. En cambio los chiriguanos son muy hábiles en esas artesanías. 

Los tapietes, igual que los matacos y chorotis, guardaban la miel en bolsas hechas 
de cuero. Construían bolsos de caraguatá, como los matacos y los chorotis, en cambio 
los chiriguanos no realizaban estos trabajos. 

En relación a la cerámica, la de los tapietes es muy rústica y sencilla sin el aca- 
bado delicado de los chiriguanos. Sus tejidos son iguales a los chorotis, tobas y 
matacos. Por otro lado, los tapietes eran grandes fumadores, usaban cachimbas de 
tabaco de la forma mataca y choroti, en cambio los chiriguanos fumaban muy poco y 
rara vez en cachimba. 

En su comparación cultural, los tapietes eran sucios al igual que los matacos y 
chorotis, mientras que los chanes y los chiriguanos eran muy limpios. Los muertos no 
eran enterrados por los tapietes igual que los chiriguanos en vasijas de arcilla debajo de 
su choza, sino en pozos redondos cerca del pueblo. 
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Según Nordenskióld, igual que los chorotis, matacos y tobas, los tapietes admira- 
ban a los chiriguanos, además no era nada extraño que trabajen como sus sirvientes. 
Nordenskióld incluso vio trabajar a tapietes para los chanes. Esos hechos nos demues- 
tran las diferencias sociales en las relaciones interétnicas de esa época. Era algo muy 
corriente que los tapietes se establezcan con toda su familia en un pueblo chiriguano, 
allí ayudaban en toda clase de labores y eran pagados con maíz. 

Los tapietes intercambiaban caraguatá, pescado seco y otros productos con los 
chiriguanos, lo que demuestra el buen relacionamiento que tenían. Pese a esos inter- 
cambios, Nordenskióld observó muy pocos objetos chiriguanos en las casas tapietes. 

Por la transmisión de la historia oral, los tapietes actuales saben que Nordenskióld 
fue amigo de ellos y que incluso el capitán Yare de Yuquirenda, lo buscó en una oportu- 
nidad para contarle los atropellos que sufrían pensando que Nordenskióld podría inter- 
ceder ante las autoridades nacionales a su favor. 

En relación a la cultura material, Nordenskióld realizó intercambios de productos 
con los tapietes y llevó con él un importante lote de objetos que se encuentran en Sue- 
cia, en el museo de Gotemburgo, que hoy lleva su nombre. 

Tal como sostuvo el científico tempranamente, los tapietes, que vivían como “sal- 
vajes”, —a los ojos occidentales—, eran conocidos con el nombre de Yanaiguas. Esa afir- 
mación es corroborada por los tapietes actuales, tanto de Bolivia como de Paraguay y 
Argentina, pues coinciden en que se conocía como Yagaíguas a los hombres que vivían 
en el bosque, desnudos y que prácticamente no habían entrado en contacto con el hom- 
bre blanco. Sin embargo, Yanaigua no era una denominación exclusiva para los tapietes; 
se podía tratar también de personas de otras etnias. 

Siguiendo a Erland Nordenskióld, Mario Califano considera que los tapietes son 
diferentes de los guaraníes con probable origen chane de la familia Arawak. Metraux, 
en cambio, señala que los tapietes no serían más que los antiguos y desconocidos Matacos 
Coronados (Metraux, 1946: 238). 

Domenico del Campana ha compilado valiosa información sobre los tapietes; es 
relevante que llama Tapii o Tapietes a los chane y a otra casta que vivía entre el río 
Pilcomayo y el Parapití (Del Campana, 1902: 283-289). Carduz, cuando habla de los 
tapietes que viven a orillas del río Pilcomayo, también afirma que los chanes e isoseños 
son llamados chiriguanos-Tapui. Daniel Campos aumenta la confusión llamando a los 
asluzlayes, tapietes (Campos, 1888). 
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Según Nordenskióld, el verdadero nombre de los asluzlayes es choriti-asli, “nom- 
bre que no conoce ningún hombre blanco en el Pilcomayo”; también afirma que los 
asluzlayes pertenecen al grupo mataco. A su vez, Giannechini considera a los tapietes y 
tapiis como dos grupos pertenecientes a los chiriguanos (Giannechini, 1896). Y, final- 
mente, Kersten considera a los chanes, llamados en Bolivia tapuyes, por los blancos 
—pertenecientes al grupo arawak—, lo cual le cupo constatar por medio de su idioma, 
a Nordenskióld. Kersten considera a los tapietes como pertenecientes a los tapie. “Las 
condiciones de sumisión del chane al chiriguano, se explicaron ya por el hecho de lla- 
mar chane a estos “cheya' (mi señor), mientras que al revés, aquel era llamado por el 
chiriguano *tupii” (esclavo)” (Karsten, 1932). 
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CAPÍTULO TRES 
Relaciones interétnicas 


Durante el último tercio del siglo XIX y la primera mitad del siglo XX el escenario social 
en Bolivia fue más diverso y complejo. Los grupos étnicos se interrelacionaban con el 
Estado y la religión y a través de esas relaciones han garantizado, en gran parte, su su- 
pervivencia en el Chaco boliviano. 

En 1733 la composición étnica en el Chaco, según Lozano, comprendía 75 gru- 
pos étnicos que vivían en constantes guerras y enfrentamientos. Á principios de siglo 
las misiones y expediciones encontraron en las orillas del Pilcomayo a tobas, matacos, 
chulupis, chorotis y tapietes que cuidaban sus territorios. Las bandas descritas por los 
viajeros y religiosos eran grupos de 300 a 500 individuos que practicaban la endogamia 
y la exogamia llegando raras veces a las alianzas interétnicas. 

Ese tipo de convivencia cambió a principios del siglo XX debido a que el Estado bo- 
liviano inició una confrontación bélica con Paraguay, ocasionando la migración de tobas, 
chorotis, guaraníes y chanes a la Argentina y el Paraguay, quedando sólo los tapietes en el 
Chaco bajo condiciones desfavorables de convivencia junto a los Raray o ganaderos. 


1. Diversidad étnica de principios del siglo XX en el Chaco boliviano 

El Chaco boliviano ha sido desde temprano un espacio multicultural y multilingúe don- 
de han convivido en constantes guerras los tapietes y los tobas, los matacos (hoy 
weenhayek), los chorotis, los guaraníes, los chanés y los shirakua. En ese espacio 
multicultural la guerra imponía un orden jerárquico donde los grupos más poderosos 
eran los guaraníes, los tobas y los matacos, mientras que los chorotis y los tapietes eran 
grupos minoritarios que eran sometidos por los primeros. 
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Las constantes guerras cumplían un rol social ya que permitían controlar la vio- 
lencia exacerbada fuera y dentro del grupo mediada por los sonidos de la guerra pro- 
ducidos por las pukunas, los pitos y los gritos, y por los efectos del ataj y la aloja de 
miel o algarrobo. En el caso de los guaraníes y los tapietes un requisito esencial para 
convertirse en guerrero era la perforación de la parte inferior del labio, mientras que 
entre los chorotis y tobas la perforación de las orejas. 

En este complejo tejido étnico las alianzas y las negociaciones han permitido con- 
formar un espacio de convivencia basada en la guerra que fue transformándose por la 
presencia violenta del Estado y la Iglesia Católica y Evangélica. 

Desde principios del siglo XX hasta la Guerra del Chaco se dispersaron los anti- 
guos tolderíos indígenas asentados en la orilla izquierda del río Pilcomayo en Bolivia. 
En ese tiempo los mapas y los informes etnográficos mostraban la presencia de tobas, 
chorotis, tapietes y guaraníes. 

El Coronel Andrés Rivas cuenta que existían dos grupos de indígenas en el Cha- 
co, los cimarrones que vivían en la selva y los reducidos o civilizados; entre estos últi- 
mos se encontraban los tobas, los matacos y los guaraníes reducidos en las Misiones de 
San Antonio, San Francisco de Solano y Tarairi, cada grupo poseía un territorio que de- 
bía respetar el vecino. Las relaciones de los tobas con los matacos eran conflictivas ya 
que en ocasiones acababan en enfrentamientos y muertes: 


“Las numerosas indiadas de matacos diseminadas en el chaco, no mantienen entre sí muy bue- 
nas relaciones. Ordinariamente, los súbditos de un cacique son enemigos de los de otro, y por 
quiera cosa pelean y aún se matan. Al ir y al regresar de los ingenios es cuando casi siempre ar- 
man unas peleas de primera, resultando de ellas, muertos y heridos. Según dicen esto sucede 
por que algunos pretenden tomar las mujeres de otros, por que recíprocamente se roban ropas, 
caballos, etc. Pero el mayor antagonismo existe entre los matacos y los tobas. Estos son conside- 
rados por los matacos como más guerreros y crueles. Por eso les tienen mucho miedo” (Gobelli, 
11:20: 


Ramón Tato (tapiete de Curvita) relata que los conflictos de guerra era con los 
weenhayek. Cuando habían encuentros entre bandas diferentes la lucha era cuerpo a 
cuerpo pero también se usaban los arcos y los garrotes. Los enfrentamientos eran reali- 
zados entre grupos étnicos diferentes y no entre clanes familiares del mismo grupo ét- 
nico. En el caso de los Tapietes se habla de asentamientos grandes de 300 a 500 
habitantes. 
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Mapa 1 
Pueblos y campamentos de poblaciones indígenas 
en el Chaco boliviano 
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“Yo me acuerdo bien que así nosotros no podíamos pasar al frente de esta banda, porque te- 
níamos miedo a otra raza, una vez que te ve, te mata, ese miedo teníamos y ellos también, 
entre ambos así, ahora se han abuenado todos, ahora son creyentes” (Ramón Tato, tapiete de 
Curvita). 


Según Cornelio Segundo?*, Cacique Toba de Curvita, normalmente los 
enfrentamientos se debían a invasiones de territorio entre los tapietes y sus vecinos 
weenhayek. 


“Tenían sus territorios que nadie podía pasar de otra raza, tenían su límite. Cuando pasaban ese 
territorio había guerra, era una enemistad que no se querían ver de uno a otro, si eran tobas 
eran tobas o si eran weenhayek, todos son enemigos. Ellos dicen estos tobas hay que matarlos, 
cada raza tenía su territorio que nadie entraba, tenía su límite para juntarse también, no se podía 
era prohibido aunque la chica y el joven estaban bien enamorados no querían entreverarlos; lo 
mataban, desaparecían, siempre había guerra, hacían venganza (...) Cada raza era enemigo de toda 
otra raza no había amistad no había amigos, vivían distantes a unos 10 kilómetros, 20 de distan- 
cia de otra comunidad. Siempre andaban en sus territorios, cuando había un desconocido lo 
seguían y si lo encontraban lo mataban. Tenían sus límites, había lugares de pesca, cada uno te- 
nía su propiolugar. No se tocan esas partes de pesca muy estrictas, firmes” (Cornelio Segundo, 
toba de Curvita). 


Ramón Tato sostiene que el territorio habitado por los tapietes abarcaba desde 
Kururenda (cerca de Kutaike) hasta Taringitis (cerca de Iwiwowo o Ibibobo) territorio 
donde mandaban tres capitanes tapietes: Carosi, Kamino y Sharikua. Al referirse a los 
tobas, Tato señala que vivían más abajo hacia el sud, “los tapietes no podían pasar des- 
de ahí para este lado porque había tobas y weenhayek, los chorotis estaban ubicados 
más abajo hacia el Paraguay. Los chulupis estaban en Ibibobo donde está enterrado el 
cabo Juan el último Capitán de los chulupis bolivianos. 

En la obra Relación de viaje de la expedición militar boliviana en 1883 del 
depariamento de Tarija a la capital del Paraguay explorando el río Pilcomayo, 
Guillén señala que se encontraron con un grupo de tapietes asentados en Presidio 
de López y Lago Mercedes, donde habitaba un grupo de 500 a 600 indígenas. 





Está casado con una mujer chorota con quien tiene cuatro hijos, uno de ellos Carlos Segundo está 
casado con la hija de Ramos Tato, tapiete nacido en Kururenda (Bolivia). 
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“El 28 de septiembre llegamos á una ranchería de 200 salvajes, poco mas Ó menos, pertenecientes á 
la tribu de los Tapietis, que, sorprendidos por nuestro intempestivo arribo; no atinaron á ponernos 
resistencia, como parece que lo hubieran hecho á haber tenido conocimiento de nuestra aproxima- 
ción; sin embargo, desplegamos en guerrilla mientras que nuestro intérprete hablaba con ellos y les 
daba las seguridades de no causarles ningun perjuicio. Al pasar por sus cacerías encontramos crá- 
neos humanos colocados en la punta de unos palos largos clavados en el suelo; los bárbaros Tapietis 
nos digeron que eran cráneos de sus enemigos vencidos” (Guillén, 1883: 43). 


La violencia practicada por esos grupos respondía a antiguos resentimientos y a 
las guerras interétnicas. Las fiestas que se realizaban antes y después de los 
enfrentamientos estaban ligadas a celebraciones religiosas y ritos de iniciación que pre- 
paraban a los guerreros para la guerra. 


“El dia 4 encontramos otra poblacion de 500 á 600 salvajes de la misma tribu de los Tapietis, que 
tenian sus ranchos al rededor de una laguna situada á las tres cuadras del Pilcomayo, y parte iz- 
quierda. Este lugar, nos dijo Mr. Thouar, es conocido con el nombre de Presidio de Lopez. La laguna 
es de unos 200 metros de longitud y 50 de latitud; la pueblan variedad de aves de ribera; abundan, 
pues diferentes clases de pelícanos, ganzos, patos y bandurrias” (Paz, 1883: 47). 


Según Vaudry? en 1903 los tapietes se encontraban (grados 22* y 65% en Caballo 
Repoti al Norte y Sudeste de los chorotis hasta llegar al Pilcomayo. 


1.1. Los tobas en territorio boliviano 
Los tobas constituían un grupo diseminado en los bosques chaqueños entre los ríos 
Pilcomayo y Bermejo. Thouar describe: “estos indios son todos nómadas; uno se los en- 
cuentra lejos en las cuencas del Pilcomayo, asociado a los chorotis, los matacos, y los 
Guisnay”, un elemento identificador de este grupo era la perforación del lóbulo de las orejas 
donde se introducía un pequeño disco de madera considerado un ornamento precioso. 
Según Vaudry, en 1903 los tobas se encontraban desde San Francisco Solano (hoy 
Villa Montes) hasta Kururenda conviviendo con chorotis, tapietes y matacos con quie- 
nes tenían rivalidades ancestrales. Muchos de los viajeros, etnógrafos y religiosos que 


2 Ingeniero de artes y manufacturas (1903-1907) fue parte de la Comisión Boliviana de Delimitación en- 
tre la Argentina y el Brasil. Según Chervin, descendió del Pilcomayo desde la misión de San Francisco 
Solano hasta Cabayo Repoti donde encontró campamento de tobas, matacos, chorotis y tapietes 
(Chervin, 1903: 108). 
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han trajinado este territorio describen a los tobas como un grupo de guerreros con mu- 
cho poder. Al igual que los tapietes y los guaraníes, los tobas utilizaban la pukuna, pito 
de madera, cuando invadían un poblado o tomaban cierta parte de la orilla del río. 


“En las luchas entre tribus, los Tobas generalmente inician su ataque a la salida del sol. Vestidos con 
túnicas de guerra tejidas de fibras de carabuata, dan el asalto bajo el sonido del pucuna, un peda- 
zo de kina-kina, de forma cilíndrica o circular, en el cual existe un pequeño agujero tubular en el 
cual soplan como si fuera una llave, tapando con su dedo la extremidad inferior. La partida para la 
batalla se realiza con bailes similares a los de los Chiriguanos, con la diferencia de que en el simula- 
cro de la pelea, los Tobas a veces se hacen cortaduras en la carne de la pantorrilla o, volviéndose 
hacia el sol, se perforan la epidermis del muslo con un hueso afilado, soportan el dolor en presen- 
cia de sus esposas e invocan un espíritu llamado Paillak. Armados con lanzas, flechas, arcos y 
makanas, pelean con una rara valentía y un profundo desprecio por la muerte; la embriaguez multi- 
plica su fuerza, y los verdaderos combates se vuelven más mortíferos, Los presos son entregados a 
las mujeres, quienes les sacan de las brutalidades de sus esposos. A los Tobas les gusta la más bes- 
tial borrachera, sin embargo, cada tribu cuenta con algunos guerreros que nunca toman y cuya misión 
consiste en tranquilizar los conflictos, Todas las mujeres son muy sobrias” (Chervin, 1908: 129). 


Después de la creación de la Misión de San Francisco (1880), donde estaban re- 
ducidos algunos tobas, matacos y chiriguanos, a principios del siglo XX, los tobas se le- 
vantaron contra los karay dándose constantes enfrentamientos. Tras la matanza de 1912 
los tobas junto a los matacos se aliaron para defenderse del hombre blanco: 


“En San Francisco los criollos mataron algunos tobas y estos incendiaron algunas casas Como res- 
puesta. Á raíz de estos hechos, el Coronel Ponce en acuerdo con los colonizadores hizo una verdadera 
matanza entre los tobas que, diezmados, huyeron a la Argentina no quedando ninguno de ellos en 
Bolivia. En la actualidad todavía viven algunos tobas bolivianos en la ciudad Argentina de Embarca- 
ción” (Alvarsson, 1993: 52). 


Chovoloni relata que después de la matanza de Julio Crevaux (1882), los tobas 
migraron al sur hacia el Paraguay y los tapietes se asentaron de manera más estable en 
las cañadas y en lugares próximos al río “probablemente algunos de los antiguos pue- 
blos Tobas resultaron siendo ocupados por los tapietes” (Chovoloni, 1997: 22), sin em- 
bargo parece que la permanencia de los Tobas en territorio boliviano se prolongó hasta 
antes de la Guerra del Chaco. 

En la actualidad no existe ni un solo toba en territorio boliviano; las poblaciones 
más cercanas son Monte Carmelo y Curvita que se encuentran en la provincia Salta de 
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Argentina. A pesar de existir algún parentesco entre los tapietes de Bolivia y los tobas 
de Curvita, no contamos con evidencias para señalar cuándo se fueron los tobas que 
vivían en Fuerte Murillo? (ex Nanduñanca). 


1.2. Los chorotis del Chaco boliviano 

Los chorotis del Chaco boliviano conformaban un grupo nómada que según Chervin 
ocupaba la margen izquierda del Pilcomayo entre Cabayu Repotí (22* y 65 9 y Piquirenda, 
mientras que según Nino ocupaban “el grado 219 35' de latitud hasta 22” 5' y el 59% 45' 
de longitud hasta 60% 35” del meridiano de Greenwich en la margen izquierda del 
Pilcomayo” (Nino, 1903: 94). Cada tolderío de los chorotis tenía un jefe el cual se su- 
bordinaba al jefe de la banda que agrupaba a todos los pueblos. 

Los chorotis creían en la existencia de los buenos y malos espíritus. Según Von 
Rossen, los primeros eran considerados inofensivos por lo que recibían muy poca aten- 
ción, mientras que los espíritus malos eran más temidos porque provocaban enfer- 
medades y otros males. Para alejar a esos espíritus malos se organizaban danzas 
mágicas al son del pin pin. 


“Los hombres de la tribu se juntan durante la noche alrededor de una fogata en el pueblo y bailan 
mientras cantan un canto monótono. Hacen tanto ruido como es posible con cascabeles y tambo- 
res mágicos, para asustar a esos espíritus. Los cascabeles están hechos de cáscara de calabazas, las 
cuales a menudo se adornan de cinceladuras, en las cuales se colocan piedras, pedazos de metal y 
semillas. En casi todos los cascabeles que examiné, encontré estos tres materiales, a los cuales pro- 
bablemente se atribuye alguna influencia mágica. Los tambores mágicos consisten en un frasco de 
tierra cubierto con una piel, y este frasco generalmente se llena en parte de agua, para que el tam- 
bor emita el sonido deseado” (Chervin, 1908: 152). 


Cuando los niños alcanzaban la pubertad, al igual que los tobas, los chorotis acos- 
tumbraban agujerearse las orejas donde colocaban pedazos de madera cilíndricos. Esa 
decoración era complementada con tatuajes que se hacían en el rostro, “después, uno 
los reemplaza por otros más grandes; es por esta razón que los lóbulos de las orejas de 
los hombres viejos frecuentemente alcanzan los dimensiones enormes; los tobillos a las 
orejas son exclusivamente reservados a los hombres”. Según Metraux un elemento que 
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Fuerte Murillo fue construido en 1900 para controlar a los poblados indígenas. 
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diferenciaba a los chorotis de los tobas y los tapietes era la práctica de tatuajes en el 
rostro que era considerado como “una señal de pubertad”. 

Guiannechini registra que los chorotis vivían frente a Crevaux, “al Norte hay otra tri- 
bu llamada Chorotis que han de haber sido antiguamente una parcialidad cautivada por 
los Noctenes; pues su idioma es un verdadero dialecto del mataco o nocten; y muchas 
palabras son iguales a las de los noctenes... Esos chorotis viven en tribu a parte sí, pero se 
hallan emparentados y en continúa relación con los noctenes” (Giannecchini, 1896: 4). 


1.3. Matacos noctenes 

A principios de siglo XX muchos investigadores y viajeros describen las costumbres 
de los matacos identificándose tres variaciones dialectales: los Guisnais, los Vejos y 
los Noctenes. 

En ese tiempo los matacos noctenes (hoy weenhayek) vivían en la orilla derecha 
del Pilcomayo entre Villa Montes y Crevaux. Chervin nos habla de San Antonio, Algodonal, 
los Puentes, Fortín Murillo y Crevaux, además menciona un grupo de Guisnayes que vi- 
vían cerca de Piquirenda. Respecto a estos últimos José Paz Guillén señala que los Guisnais 
tenían como Cacique a Sirome, y eran menos violentos que los tobas y que los matacos. 

Nino, al referirse a los Guisnais, señala que “ocupan la margen occidental del 
Pilcomayo al frente de los indios chorotis y al sudeste de la región ocupada por los 
matacos”, además dice que tienen la misma lengua que los matacos con algunas varia- 
ciones y las mismas costumbres. 

Según Nino un grupo de matacos vivía al frente de los tobas “con los cuales con- 
servan relaciones de amistad, que se alteran de vez en cuando especialmente en el tiem- 
po en que maduran las algarrobas y otras frutas” (Nino, 1913: 91). 

Entre los matacos de la Argentina, los indígenas eran aficionados a fumar tabaco y 
a beber chicha o warapo en sus fiestas que se realizaban cuando había abundancia de 
frutas silvestres y cuando había cambio de estaciones. 


“Varias veces al año hacen sus fiestas que tienen lugar al rayo del sol ó en noches de luna. Siéntanse 
todos en el suelo, formando rueda. Un indio semi desnudo, con cascabeles en la cintura y plumas 
en a cabeza, principia á saltar y a tocar un pequeño tambor que llaman pimpin” (Gobelli, 1913: 31). 


En el aspecto religioso eran politeístas y parece que no tenían un dios o un ser 
supremo. Según Karsten, los matacos noctenes de Bolivia tenían un culto a las almas y 
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espíritus o ahot y los aitiáh slamsa, seres sobrenaturales que pueden aparecer como 
muchachos “provistos de alas grandes como las del avestruz, de manera que pueden, 
con la rapidez del viento, moverse de un lugar al otro” (Karsten, 1913: 200). 

Según Gobelli, crefan en la existencia de un espíritu bueno (Ojotaj-Lais) y un espíri- 
tu malo (Tacguaj), “al primero atribuyen la prosperidad, la abundancia de algarroba, pes- 
cado, chañar, etc; y al segundo la escasez de víveres, la peste, etc.” (Gobelli, 1913: 31). 


2. Los tapietes del río Pilcomayo 

La presencia de diversos grupos étnicos en la orilla izquierda del Pilcomayo es seña- 
lada por muchos historiadores y etnógrafos que resaltan fundamentalmente la pre- 
sencia de tobas, chorotis, chulupis y tapietes. Esos grupos se caracterizaban por su 
desplazamiento permanente que concluía en asentamientos definitivos, es el caso de 
los chorotis que se ubicaron en Curvita y la Merced y los tapietes en Curvita, Pikuiva 
Tartagal y Samuwate. 

La relación existente entre los diversos grupos étnicos del Chaco boliviano en los 
siglos XIX y principios del XX fue hostil. Al respecto Cardús afirma que “los chorotis 
parece que son bastante numerosos y aguerridos, y digo esto por que he sabido que se 
hacen respetar de los Tobas, con quienes por otra parte conservan amistosas relacio- 
nes” (Cardús, 1886: 269). 

El grupo dominante son los tobas que pueden haber influido culturalmente en 
los demás grupos étnicos. “Algunas de las costumbres (de los tapietes) son idénticas a 
la de los chiriguanos, pero parece que tienen otras que han adquirido de los tobas” 
(Ibid.). Ese proceso de aculturación parece haberse dado también entre los chorotis y 
los tobas, lo cual confirma Nino: “indudablemente por estar muy cerca a los tobas (los 
chorotis) se augerean la ternilla de las orejas, donde colocan piezas de madera y tam- 
bién se tiznan el rostro” (Ibid. : 321). 

Un elemento identificador de los tapietes era la tembeta, emblema que identifica 
a un iniciado. A través de ese rito de transición los jóvenes ingresaban en la edad adulta 
y se convertían en guerreros y cazadores. La perforación del labio inferior era una prue- 
ba de coraje individual que iniciaba al individuo como cazador, guerrero y cuimbae. Se- 
gún Thovar entre los chiriguanos la tembeta era la “afirmación de la virilidad y la marca 
distintiva de la tribu”: 
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“Consiste en un ornamento que se ponen en el labio inferior a los seis o siete años, hecho de una 
placa de metal de madera de un centímetro de ancho, sobrepuesto en la parte central con un bo- 
tón circular sobresaliente, su diámetro varía entre el de una pieza de un franco y y una de cinco. 
Cuando el niño llega a la edad indicada, los padres hacen venir al brujo que hace acostar al joven 
chiriguano de espaldas en el suelo y por medio de un hilo determinada el punto donde debe ser 
agujereado el labio inferior” (Thovar, 1997: 83). 


La relación de los tapietes con los demás grupos no era amistosa comparada con 
la de los tobas y chorotis que inclusive llegaron a algunas alianzas junto a los chiriguanos 
para atacar a los blancos. Esto confirma Nino cuando relata que la relación de los Tapietes 
con los tobas, matacos y chorotis no es buena “y hasta tienen hostilidades no pocas ve- 
ces” y con los cuales “no se mezclan” (Nino, 1912: 323). 

Se han identificado 15 antiguos asentamientos a principios del siglo XX distribui- 
dos en la orilla izquierda del Pilcomayo junto a los tobas y chorotis (ver Cuadro 1). 


Cuadro 1 
Relación de asentamientos tapietes a principios de siglo XX 


Asentamiento Capitán Lugar de referencia 
Capitán Sharikua y Killo Actual asentamiento tapieste 


IET EN 
Kutaike Familia Amarillo (Puesto de Marras) 


Laguna (Inenda) 


Fuente: Elaboración propia. 


Carosi Capitán Carosi Frente a Samuwate 
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La presencia de tapietes en las comunidades se mantuvo hasta principios de 
los 70 cuando muere Villagrán y salen a Tartagal en busca de mejores condiciones de 
vida. Las genealogías muestran un movimiento poblacional en dos o tres generacio- 
nes, por ejemplo, un grupo de tapietes de la Cercada y Kururenda se asienta en 
Crevaux y Curvita. 

El éxodo hacia la Argentina y el Paraguay hizo que los tapietes entren en contacto 
más cercano con tobas, chorotis y wicí rompiéndose la endogamia e iniciándose las alian- 
zas matrimoniales. La relación de los tapietes con estos grupos siempre fue de guerra, 
todos los grupos luchaban por el control de humedales (ríos, manantiales, atajados) don- 
de generalmente había abundancia de caza y pesca. 

Según Tato, las relaciones con los weenhayek no eran buenas, habían lugares don- 
de estaba prohibido el ingreso. Esos lugares eran considerados peligrosos porque po- 
dían encontrarse con guerreros de otro grupo: “a quien lo hallaban solo lo mataban”. 
Ese tipo de relación de guerra perduró hasta los años 60 cuando entraron los misione- 
ros evangélicos y empezaron un proceso de evangelización y de aculturación que rom- 
pió los principios religiosos, los valores y la ocupación de espacio de los tapietes. 


3. Relaciones interétnicas en el Chaco 

Según Cornelio Segundo, Cacique Toba de Curvita, antiguamente era difícil la conviven- 
cia en matrimonio de personas de dos grupos enemigos. Esa relación fue cambiando 
debido a la presencia de la iglesia evangélica que empezó a apaciguar a los grupos anta- 
gónicos y a asentarlos en misiones evangélicas. 


“El Toba no se juntaba con el Weenhayek, ni con Choroti, ni con Chulupí ni con Tapiete, él es un 
Toba y nada más, él pelea con todas las otras razas, con los Guaraníes, con todos sus enemigos, 
cada raza es igual. El Weenhayek es contra de todas las otras razas, porque no tenían, no tenían, no 
se querían entreverarse, pero, como decía ayer por el evangelio ya se puede unir, yo con la Chorota 
ya tengo hijos un poco Chorotis, ya se puede porque ya pasó la enemistad por el evangelio, por eso 
que ya se puede andar junto con los blancos; antes no se podía contar con nada (...) ahora puede 
ser que haya habido algunos cautivos que ellos lo cautivaban para hacer mujer o un aborigen Toba 
que lo llevan para hacer algún trabajo pesado de ellos, pero no era voluntad de él” (Cornelio Se- 
gundo, Cacique Toba). 


A pesar de haber aumentado las alianzas familiares especialmente en la década 
de 1970 para adelante, los tapietes mantuvieron la endogamia del grupo hasta los años 
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80 cuando los tapietes de Samuwate empezaron a casarse con mujeres weenhayek de 
Crevaux y algunos tapietes de Curvita se casaron con tobas y chorotis. 


4. Migraciones tapietes hacia Argentina y Paraguay 

Una primera ola migratoria se dio en 1935 por efectos de la guerra y de las ofertas labo- 
rales en los ingenios*. En ese tiempo familias extensas de tapietes de Carosi, Palo Marcao, 
Inembe, Oruro y Pikuiva se desplazaron hacia la Argentina y el Paraguay. A la Argentina 
iban a trabajar fundamentalmente a los ingenios de Tabacal y San Martín, donde entra- 
ron en contacto más directo con tobas, chorotis y weenhayek que tradicionalmente eran 
sus enemigos de guerra En el caso de los tapietes que se fueron al Paraguay, la tradi- 
ción oral señala que muchas familias de Oruro, Pikuiva, Taringiti y del Izozog fueron 
trasladados al Paraguay por el ejército paraguayo y luego fueron asimilados por las 
colonias menonitas. 

Según datos del Viceministerio de Asuntos Indígenas y Pueblos Originarios 
(VAIPO), después de la instalación del puesto ganadero de Whilhem Schust (ganadero 
que tenía más de 7000 cabezas) y de su asesinato en 1916, empeoran las relaciones de 
los indígenas y los nuevos karay asentados. Se generó una fuerte “represión de los karay 
contra los tobas y otros indígenas de la región. Muchos tapietes huyeron de la zona, 
refugiándose entre sus parientes del Paraguay” (VAIPO, 1998: 24). 

Después de la Guerra del Chaco —en la década del 40— algunas familias tapietes 
fueron a trabajar a la zafra a San Martín o Tabacal en la provincia Salta (Argentina). De 
acuerdo a testimonios recogidos en Tartagal, esas migraciones fueron en sus inicios tem- 
porales pero se convirtieron en definitivas: “todos los años miles de indios vienen des- 
de Bolivia y el Chaco argentino a buscar trabajo. Unos se contratan para rozar O carpir y 
otros para la cosecha. El éxodo hacia la Argentina se debe a la pacífica apertura de los 
habitantes indígenas del sur de Bolivia, que buscan liberarse de la dependencia de los 
blancos a la cual todavía están sometidas” (Nordenskióld, 1983: 64). 





* — Según Mendoza, en la década de 1920-30 surge la industria azucarera argentina, lo que atrae grandes 
contingentes de indígenas que van a trabajar a los ingenios San Martín de Tabacal y La Esperanza los 
ingenios fueron integrando al sistema de plantaciones, juntos a los indígenas chaquenses, a un mayor 
número campesinos de las tierras altas de la puna argentina y del altiplano boliviano, estos últimos 
sobre todo a partir de la Guerra del Chaco (1923-1935). 
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“A Bapurenda vienen desde muy lejos y se encuentra, tanto a los despiertos y limpios chiriguanos y 
chané como a los astutos e impertinentes tobas, a los sucios y abandonados matacos, a los siempre 
serenos y perezosos chorotis, también se encuentran algunos tapietes y ashluslays, aunque los prime- 
ro se confunden con los tobas y lo segundos con los chorotis y matacos” (Nordenskióld, 1983: 64). 


En un segundo momento, en 1972, salieron 30 familias con la idea de radicar de- 
finitivamente en la Misión Eucaliptos de Tartagal. Entre ellas, las extensas familias Tato y 
Killo; se quedó en Samuwate y Kutaike un grupo reducido. 

De las causas migratorias señaladas la que más influencia tuvo fue la muerte de 
Francisco Villagrán. Los tapietes señalaban en 1991: “antes había trabajo en despacho 
de carne a la mina, los niños pasteaban los animales, los mayores faenaban, otros cur- 
tían el cuero, sacaban el aceite de la cabeza y las patas, después había molienda de caña, 
sacaban chancaca, jalea, ya fallecido se ha perdido todo, no hay trabajo por eso se han 
ido a trabajar y se han quedado en la ciudad”. Los datos de Simón Karema son confir- 
mados por Santiago Tato quien cuenta: “Cuando vivía el papá de don Chacho trabajába- 
mos, entonces había trabajo grande, cuando ha fallecido se ha desparramado la gente, 
había un grupo grande aqui, ahí al lado de Chacho, entonces no faltaba trabajo, aterri- 
zaba el avión tres veces a la semana, carneábamos, no faltaba nada, había grandes caña- 
verales, había moliendas, hacíamos miel, chancaca, todo hacíamos, terminada la caña 
ibamos a los potreros” (1991). 

Villagrán murió en 1973 y la población indígena dejó de tener fuentes de trabajo 
por lo que fue obligada a migrar hacia Tartagal en busca de mejores condiciones de vida. 
Según Baldera, después de estar unos meses en la Argentina, casi la totalidad de tapietes 
regresó a Samuwate;, la familia Killo fue una de las que se quedó definitivamente. En la 
actualidad todos radican en Tartagal u otra comunidad, pero mantienen contacto con 
Samuwate. Esta segunda migración parece haber concluido después de que los tapietes 
habían conseguido trabajo y dinero, posteriormente la migración se vuelve definitiva. 

Los primeros tapietes se ubicaron en el barrio Eucaliptos de la Misión e iniciaron 
un movimiento de fortalecimiento de sus organizaciones tradicionales y de reconocl- 
miento de su etnicidad por parte del Estado argentino. Hoy casi todos son creyentes de 
la religión evangélica y han logrado obtener nacionalidad argentina. El cambio de creen- 
cías religiosas llevó a que el grupo —más de 300 individuos— se organice escogiendo a 
un Capitán Mayor que era considerado por todos como un Rey. La reorganización so- 
cio-política que se dio en Tartagal y la autoidentificación como el barrio de “Los Tapietes” 
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logró ciertas reivindicaciones con respecto a su organización social y política. Sin em- 
bargo, los efectos de una nueva reubicación espacial urbana y un cambio radical de acti- 
vidades, hizo que los jóvenes dejaran de practicar sus costumbres asumiendo otras 
urbanas y occidentales. 

La pérdida gradual de la lengua materna fue confirmada por Baldera: “los jó- 
venes de estos tiempos ya casi no hablan nuestro idioma, así pasa con los tapietes 
de Tartagal que ya no hablan su dialecto, ya no hablan sino puro castellano, están 
dejando su idioma”. 

Respecto a la población de Samuwate, realizaron migraciones temporales debido 
fundamentalmente a problemas de trabajo, ya que muchas veces tenían que desplazar- 
se a haciendas vecinas donde eran contratados como jornaleros. 


5. La dispersión de los tapietes 

Aunque no se sabe con exactitud cuándo los tapietes migraron por primera vez hacia la 
Argentina, se cuenta con testimonios que afirman que los tapietes iban a trabajar a los 
ingenios antes de la Guerra del Chaco. Según Mendoza y Gordillo, el desarrollo de la 
industria azucarera? en el noroeste argentino atrajo grandes contingentes de población 
indígena del Chaco argentino y boliviano: a los chiriguanos, empleados en los ingenios 
salteños en forma permanente, y a los matacos; comenzaron a sumarse grupos de 
chorotis, chulupis, píilagas y tobas (argentinos y bolivianos) reclutados desde el Chaco. 
Al respecto sólo sabemos que los tapietes de Bolivia migraban estacionalmente al inge- 
nio de San Martín de Tabacal. Según Juan Vega, tapiete de Tartagal, el mayordomo? o 
contratista iba a Aguaray (asentamiento tapiete en el norte argentino) a contratar gen- 
te para trabajar en los ingenios. Miguel Arias cuenta que los tapietes de Pikuiva y 
Samuwate eran contratados en D'Orbigny de donde eran llevados a Tabacal. La descen- 
dencia de esos indígenas que salieron hacia los ingenios actualmente vive en Curvita y 
Tartagal. 





2 Los ingenios más importantes a principios del siglo XX en la Argentina fueron Ledesma, La Esperanza, 
Río Grande (Jujuy) y San Martín de Tabacal y San Isidro (Salta). 

$ Los mayordomos eran intermediarios mandados por los dueños de las azucareras a conseguir indíge- 
nas para la cosecha de la caña. Según Pardal, los mayordomos recibían del ingenio un pago por cada 
indígena reclutado, además del 10 por ciento del total del trabajo que éste realizara. 
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“Los llevaban todo un año. Los llevaban en enero y volvían en diciembre y era trabajo duro que 
realizaban en la caña, en la fábrica de azúcar, ahí trabajaban y cada año que terminaba la cosecha, se 
volvían otra vez. Algunos se volvían hasta Samuwate, algunos se quedaban en Puntana o en Curvita 
por ahí. Se iban desparramando y algunos se quedaban un poco en Embarcación y otros acá en 
Tartagal así, pero ya era un recorrido permanente cada año, cuando volvían había cosecha volvían 
Otra vez a trabajar” (Miguel Arias). 


En 1930 la mayor parte de la mano de obra de los ingenios era indígena del Cha- 
co. Ellos se asentaban en los alrededores de los ingenios a partir de una diversidad cul- 
tural y una lealtad étnica, En los asentamientos de grupos étnicos se creaban conflictos 
de territorio que en algunos casos acababan en enfrentamientos de sangre. 


“En los ingenios he visto, particularmente a los matacos y chiriguanos, trabajar en las faenas que les 
asignan. Los primeros son más hábiles para la cosecha de caña, mientras que los otros son mejores 
sembradores. A los matacos y algunos chiriguanos les pagan a destajo y a los mejores de estos últi- 
mos cancelan su jornal igual que a los blancos” (Nordenskióld, 1983: 65). 


En ese tiempo los ingenios eran un buena opción para conseguir algo de comida 
y ropa a cambio de trabajo, aunque las condiciones laborales eran totalmente desfavo- 
rables ya que estaba vigente un sistema de explotación impuesto por los dueños y acep- 
tado por los indígenas. Las referencias señalan que había un trato preferencial a los 
chiriguanos o guaraníes, quienes recibían mejor paga y trato. Nordenskióld señala que 
cuando moría un chiriguano el cacique cobraba lo adeudado para entregárselo a sus 
familiares, mientras que cuando moría un mataco, choroti o toba, no se les pagaba nada. 
Los tapietes afirman que en ese tiempo no les pagaban en dinero y que sólo les daban 
rOpa y víveres. 


“Si bueno el trato de los dueños del ingenio, era un poco malo porque más o menos le tenían 
como esclavos. Ellos no conocían sueldo del mes sino les pagaban recién durante todo el año 
(...) para trabajar en la fábrica todo eso así lo trataban con látigo (...). Yo escuché nombrar el 
patrón Costa, él que no trabajaba no le daban alimento, el que trabajaba le daban una tarea, ter 
minaba esa tarea que le daban para el día entonces recién le daban comida, si no trabajaban no 
comían” (Miguel Arias). 


Los viajes a los ingenios fueron el inicio de un nueva historia y un nuevo escena- 
rio intercultural donde los indígenas tenían que convivir con sus enemigos. Según Juan 
Vega, en la década de los 30 y 40, tres o cuatro grupos de tapietes ñandevas del 
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Paraguay y tapietes de Pikuiva se asentaron en Aguaray, poblado que se encuentra a 33 
kilómetros de la ciudad de Tartagal. Los testimonios también señalan que ellos habían 
salido hacia la Argentina huyendo de la Guerra del Chaco. 

En ese entonces existía en Tartagal una diversidad étnica cultural conformada por 
tobas, chulupis, chorotis, nivacles, matacos o wicf”, chane, guaraníes y weenhayek de 
procedencia boliviana y paraguaya, cada uno de esos grupos fue ganando espacio y pres- 
tigio con los mestizos y karay; y los Tobas junto a los Nivacle (chulupi y guaraníes eran 
considerados superiores a los matacos y chorotis). 


“Hasta los ingenios azucareros llegan los matacos y chorotis, así como también grupos de tobas con 
sus mujeres, niños y perros, sucios como alimañas, instalan sus pueblos como si estuvieran en el 
Chaco. Los chiriguanos y chanés, que tiene una cultura más elevada, traen pocas mujeres y en nin- 
gún caso niños para no quedarse allí para siempre. Los chiriguanos y chanés viven en galpones o 
en barracas pertenecientes al ingenio” (Nordenskióld, 1983: 65). 


Killo corrobora los datos de Vega ya que afirma que los tapietes de Samuwate sa- 
lieron a trabajar a Tabacal entre 1942 y 1945 quedándose algunas familias definitivamen- 
te en Tartagal, Kilómetro Seís y La Curvita. 


“Claro, como había una empresa grande que desmontaba por caña, un cañaveral donde el patrón 
se llamaba Costa que es Tabacal que actualmente se nombra Tabacal, pero que en idioma le decía- 
mos Vaporenda... Bueno en esa época llevaban mucha gente de todo lugar y actualmente viven ahí. 
Llevábamos a trabajar por temporada, después regresábamos a su lugar. Después, a poco tiempo, el 
año 42 a 45, algunas familias ya se iban quedando” (Ernesto Killo). 


6. Los ingenios azucareros 
Algunos grupos de tapietes fueron en tiempos de guerra al Chaco argentino, volviendo 
a su territorio después de la culminación del conflicto bélico. En ese tiempo se asenta- 
ron ganaderos de origen argentino que empezaron a utilizar mano de obra indígena a 
cambio de víveres. 

Un hecho que mantuvo la cohesión del grupo de Samuwate hasta la década de 
los 70 fue que los tapietes contaban con fuentes de trabajo en la estancia de la familia 





Los wicís pertenecen a la familia lingúística mataco maka y son uno de los grupos más numerosos en 
la Argentina. En Bolivia son conocidos como weenhayek o matacos. 
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Villagrán que tenía cierta estima por los indios, llegando inclusive a fundar una escuela 
de primaria. La muerte de ese ganadero hizo que los tapietes migren a territorio argen- 
tino o estancias vecinas como a la de los Maraz o Pérez. 

El viaje a otros lugares se debió también a que los indígenas aún respetaban las 
reglas del incesto existente en el grupo. Eso llevó a muchos tapietes a emigrar a otras 
regiones, un claro ejemplo fueron Gerardo y Canduto Gómez quienes tuvieron que irse 
a vivir a Crevaux junto a sus mujeres weenhayek. Fue también el caso de Pilinco de Mora, 
Jacinto y Mario Tato de Curvita quienes se casaron con mujeres chorotis. Respecto a los 
indígenas de Kutaike y la Cercada parecen haber mantenido la endogamia ya que los 
matrimonios eran intraétnicos. 

Hoy los tapietes de Curvita son principalmente las familias de Mario Tato y Ja- 
cinto Gómez quienes son hermanos de Santiago Tato de Samuwate. Además se en- 
cuentra el anciano Ramírez que salió de Kutaike. En la mayor parte de los casos los 
tapietes están “entreverados” con chorotis, en un solo caso se ve la alianza entre un 
tapiete y una toba”. 

Son muchas las causas que han llevado al éxodo de los tapietes hacia la Argenti- 
na, la mayor parte de los testimonios señalan que había cierta estabilidad hasta princi- 
pios de los 70 cuando la familia Villagrán vendía carne a la Corporación Minera de Bolivia. 
Entonces, aterrizaban aviones que llevaban carne al altiplano por lo que se contrataba 
la fuerza de trabajo de los tapietes para el faenado de los animales y para trabajar en 
los cañaverales. 

Después de la muerte de Villagrán, los tapietes iniciaron la migración hacia 
la Argentina: aproximadamente 50 familias salieron rumbo a Tartagal. La mayor parte 
de esas familias no se acostumbró a esa nueva forma de vida por lo que regresaron 
a Samuwate: “todos los tapietes que estaban aquí están en Tartagal, muchos éra- 
mos. Por el asunto de que en la Argentina daban ayuda, todos se han ido, ellos se 
han ido más o menos entre el 73 al 80, se han ido a Tartagal, Salta, Tucumán” (Simón 
Karema, 1991). 


8 El término entreverado es utilizado por los indígenas tapietes y weenhayek para refererirse a un indi- 
viduo que es producto de una alianza matrimonial. 

2 Francisca Tato está casada con Oscar Segundo hijo del Cacique Cornelio Segundo (Curvita, Argenti- 
na), casado con una mujer choroti. 


50 


Según Ernesto Killo, una de las causas de la migración fue el asesinato de Juarez 
Killo en 1967; en esa ocasión un Villagrán asesinó a sangre fría a Juarez porque se en- 
contraba en estado de ebriedad y no había cumplido un trabajo. 


“En 1967 pasó una crisis terrible por los ganaderos que dieron crimen a uno de nosotros de la fami- 
lia Killo. Entonces de ahí se desparramó la familia de este lugar que es Samuwate. Ese año parecía 
de que el estado boliviano no tenía justicia al derecho indígena, aunque hicimos denuncia pero na- 
die nos dio justicia. Ahora el estado boliviano tiene su garantía de justificar al derecho del indígena 
dentro de su estado” (Ernesto Killo). 
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SEGUNDA PARIE 
Los tapietes en la actualidad 


CAPÍTULO UNO 
La comunidad Tapiete en el Chaco 


Muchos grupos étnicos se han extinguido en el Gran Chaco. Las constantes gue- 
rras contra la dominación del blanco, los abusos de los ganaderos, las guerras 
interétnicas, las epidemias y pandemias, y la Guerra del Chaco transformaron el es- 
cenario chaqueño haciendo que muchos grupos desaparezcan o sean asimilados 
por los guaraníes y los mestizos. 

A principios del siglo XX, los tapietes dominaban un territorio que se extendía 
desde el Izozog hasta el río Pilcomayo entre Villa Montes (Bolivia), Santa María (Argen- 
tina), Oruro y el ex fuerte Guachalla (actualmente Pedro Pepeña) poblado ubicado en 
la Provincia Boquerón del Paraguay. 

Se señala la existencia de varias bandas que se desplazaban de sud a norte y vice- 
versa hasta mediados del siglo XX cuando algunas familias se asentaron definitivamente 
en varios poblados de la Argentina, Bolivia y Paraguay. 


1.  Tapietes de Samuwate 
El área tradicional de ocupación geográfica del pueblo tapiete ha cubierto —antes de la 
llegada de los españoles— un vasto territorio comprendido entre las coordenadas 20* y 
22% de Latitud Sur y entre 60% y 62% de Longitud Oeste; en la actualidad la TCO Tapiete 
se encuentra ubicada entre los 17” 00' y 629 00' 00” de Longitud Oeste y 21% 00” 00” y 
222 00' 00” de Latitud Sur. 

Sus patrones tradicionales de asentamiento al interior de la superficie de la 
Tierra Comunitaria de Origen (TCO) —de acuerdo a su demanda de tierras— indi- 
can que los tapietes ocuparon toda esa región antes de la llegada de los karay. 
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Familia de Tomás Ferreira, Capitán Grande de Samuwate (Bolivia). 
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La ribera oriental del Pilcomayo ha sido ocupada por los tapietes de manera temporal hasta el 
año 1880 como parte de su estrategia de aprovechamiento cíclico de los recursos naturales; 
luego fue de forma estable con la creación de comunidades numéricamente importantes. 

Tanto dentro de la TCO como fuera existen algunos lugares que tienen importan- 
cia cultural para los tapietes. Son sitios arqueológicos entre ellos cementerios y restos 
de antiguos tolderíos tapietes y probablemente chorotis y tobas. 

En los últimos años se ha conformado un pequeño pueblo habitado por 43 indi- 
viduos que en su mayoría son niños entre los 5 y 15 años que hablan su lengua y tienen 
dominio del weenhayek y el castellano como segunda y tercera lengua. 

Por efecto de la ganadería intensiva los tapietes modificaron su patrón de asenta- 
miento: de grupos nómadas que se desplazaban en un territorio extenso, se volvieron 
sedentarios desarrollando una agricultura incipiente. 

Después de la Guerra del Chaco algunos asentamientos todavía pervivieron hasta 
la década del 70: Samuwate, Kutaike y la Cercada de donde salieron familias íntegras 
hacia la Argentina y el Paraguay. El hecho de que los karay no respetaran los derechos 
fundamentales de los indígenas provocó desde el comienzo fricciones que llevaron a 
los tapietes a rebelarse en más de una vez. 

Según el Censo 2001, existen en Samuwate nueve familias (siete viviendas) con 
43 habitantes. La mayor parte pertenece a las familias Tato, Karema, Baldera y Ferreira; 
la primera es la más extensa y según Santiago Tato, anciano de la comunidad, ellos tam- 
bién emigraron a Tartagal en los 70 pero regresaron al no acostumbrarse a la vida urba- 
na; de los Karema, en cambio, dos de los hermanos viven en Samuwate, una de ellas es 
Martha Karema casada con Tomas Ferreira Mburuvicha Guasu de Samuwate. 

La familia del finado Hildo Baldera' es de origen guaraní y en la actualidad sólo que- 
dan sus dos hijos, Reynaldo y Pascual, que están casados con mujeres weenhayek. Respec- 
to a los demás tapietes de Samuwate están las familias Tronco, Camino y Amarillo que según 
las genealogías parecen ser familias originarias y extensas que emigraron a diversas regio- 
nes de Paraguay y Argentina en busca de mejores condiciones de vida. Como se verá pos- 
teriormente, más del 80 por ciento de las unidades domésticas son matrimonios cruzados 
o entreverados, sólo dos familias son matrimonios entre tapietes. 





'— Hildo Baldera Chahuanco de Chimeo falleció en 1999; era el pastor de la Iglesia y el último músico 
que tocaba mimbi en la fiesta del algarrobo. 
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Respecto al uso de los recursos naturales, los resultados muestran que el pueblo 
tapiete tiene un conocimiento tradicional del manejo y conservación del territorio. Como 
señala la VAIPO, podemos hablar de un modelo de manejo sostenible que respeta la 
biodiversidad del ecosistema del Chaco y que a diferencia del sistema de producción 
de ganadería extensiva“ no produce desequilibrios ecológicos. 

Frente a la disminución de la cantidad y la calidad de los recursos naturales, en 
particular de los recursos hídricos internos (lagunas naturales, pozos, etc.) y la fauna 
animal (iguana, suri), causados principalmente por una ganadería extensiva no racional, 
una caza indiscriminada por parte de los indígenas y los karay? y los efectos de la natu- 
raleza, los tapietes han tratado de reconstituir la población de algunas especies que se 
encuentran en peligro de extinción (Randú, iguana) o cuya calidad está en riesgo 
(caraguata). Con apoyo de organismos internacionales, los tapietes han ejecutado el 
Proyecto “Manejo y aprovechamiento de la vida silvestre en la Tierra Comunitaria de 
Origen (ICO) del pueblo indígena Tapiete (1999-2001). 

Ahora que se tiene acceso a algunos lugares húmedos, los tapietes deben hacer uso 
racional de sus recursos hídricos incluyendo el manejo de la fauna y flora que permitirá 
reconstituir el equilibrio ecológico; sin embargo, si se continúa con la tala de árboles en la 
rivera del río Pilcomayo y la caza indiscriminada, esto puede influir en la desaparición del 
bosque de galería, incrementando el proceso erosivo con la consecuente disminución de 
fertilidad en los suelos durante las inundaciones y el decremento de la población piscícola”. 


2. — Tapietes ñandevas del Paraguay 

Según el Censo 1992 existen en Paraguay 1.351 tapietes dispersos en ocho comunida- 
des del departamento de Boquerón”. Las referencias señalan cierta confusión con los 
Guarayus que han sido censados como tapietes porque las relaciones interétnicas de 





La ganadería extensiva es practicada por el 10 por ciento de terceros residentes en la TCO demandada 

y sus alrededores. 

* En 1991 se pudo observar que indígenas y mestizos se dedicaban al comercio de aves (loros hablado- 
res, cardenales y otros) y la caza indiscriminada de iguanas que eran comercializadas en Crevaux y 
Yacuiba para luego ser sacadas a los mercados argentinos. 

* Según el estudio de necesidades especiales, el sistema de manejo del agua de los tapietes ha favoreci- 
do la conservación y regeneración del ecosistema. 

* Se debe aclarar que el censo da un total de 1827 tapietes ubicadas en Boquerón, posteriormente se hace 

la aclaración de que por error se ha considerado a la comunidad Guaraya de Filadelfia como Tapiete. 
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los dos grupos no son comprendidas adecuadamente por la cultura occidental. Se pue- 
de encontrar en una misma comunidad guarayos y tapietes, con distinción de comuni- 
dades, pero no separación radical. Para efectos de diferenciación los tapietes prefieren 
llamarse guaraní ñandevas aunque todavía utilizan el apelativo Tapieté para autoiden- 
tificarse. 


“En el denominado Chaco Central, los tapieté, en número de 790, se encuentran ahora concentra- 
dos en los nuevos asentamientos de Laguna Negra, en el distrito de Mariscal Estigarribia. La 
reubicación comenzó poco después de la realización del Censo de 1981 (ibid. p. 43). Con ello se 
habría vaciado sensiblemente la población que giraba en torno de la Colonia Fernbetrn, en sus ba- 
crios obreros” (Melia, 1997). 


Según Bartomeu Melia existen cinco comunidades en Laguna Negra, pero 
los datos de campo identifican seis comunidades tapietes localizadas en el de- 
partamento de Boquerón en Paraguay (ver Cuadro 2). Según Kidd y Von Bremen 
habrían en Laguna Negra 800 personas y 150 en Loma; Wilmar Stahl estimaba en 
1993 en Laguna Negra 800 tapiete, en Santa Teresita 150, en Majité (Nueva Asun- 
ción) 250, en Loma 120 y 88 en Colonia 5 de Fernheim, lo que resulta un total 
de 1.408 habitantes. 


Cuadro 2 
Relación de comunidades guaraníes ñandevas del Paraguay 


sanas] o] personas 
misión Sara torta | Ma Estgaria | 6 
Laguna Negra-Canaan 







Laguna Negra-Timoteo Mcal. Estigarribia 
Laguna Negra-Belen Mcal. Estigarribia 


Fuente: DGCEE. Censo Nacional de Población y Vivienda 1992. 
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Capitán Mombire Guaraní Ñandeva de Damasco (Paraguay). 
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No se tienen datos precisos sobre el número de tapietes de origen boliviano, pero 
se han logrado realizar entrevistas en Damasco, Timoteo y Santa Teresita donde se han 
recogido testimonios orales que recuerdan que los abuelos habrían salido del lzozog, 
Carosi, Piquirenda, Pikuiva, Oruro, Taringitis e Iñenda después de la Guerra del Chaco. 

Según Miguel Arias (tapiete de Tartagal) en tiempos de guerra los tapietes habrían 
salido a la Argentina para trabajar en la zafra de caña: 


“de pucuyuiwa que le dicen, Nueva Asunción, la mayoría vino de ahí por primera vez; todos en la 
época de la guerra, entre Paraguay y Bolivia, se desparramaron,; sí, vinieron de ese lado de Picuiba, 
ellos vinieron recorriendo todo eso que contaba de muchos lugares... Capirendita, Carandaiti... has- 
ta que llegaron aquí en D'Orbigny y después parece que tenían asentamiento en Samuwate; así 
empezaron el trabajo de ingenio y de ahí ya, vinieron, pasaron Argentina donde los llevaron a traba- 
jar” (Miguel Arias, Tapiete de Tartagal). 


El mapa No. 291 de 1932 elaborado por el Ten!. M, Rivera confirma que cerca de Pikuiva 
existía un poblado de bárbaros, es probable que esos tolderíos eran de tapietes o chulupis 
que salieron hacia la Argentina. Según otros testimonios del Paraguay, los tapietes fue- 
ron trasladados por el ejército paraguayo a Filadelfia y Mariscal Estigarribia. Arias, pas- 
tor de la Misión los Tapietes de Tartagal, señala que se habrían ido de Pikuiva a D'Orbigny 
en tiempos de guerra, luego a los ingenios de San Martín o Tabacal, y finalmente se asen- 
taron en Tartagal. 

El Estado ha organizado las comunidades tapietes en Paraguay en 1982 después 
del censo. Los testimonios orales ubicaron a los indígenas cerca de las colonias 
menonitas donde actualmente consiguen trabajo. 

Arias relata que en 1996 fue de Tartagal a Nueva Asunción (antiguamente Pikuiva) 
en busca de sus parientes, encontrando un grupo importante de 800 familias tapietes 
que aún conservan su cultura: “ahí el 96 yo estaba en Pikuiva ha, viendo todo lo que mi 
padre me contaba y según me dijeron que quedaba 30 Km. la frontera ya con Bolivia y 
Paraguay de ese lugar de Pikuiva porque es un asentamiento de ejército ahí y ahí está 
800 familias de tapietes”. 

Varias familias que ahora viven en Canaán' hasta 1932 vivían en Capiazu, cerca de 
Tartagal, no se hallaron y retornaron a Bolivia”; primero establecieron sus viviendas en 





Taller de Historia Oral realizado en la comunidad de Canaán en Laguna Negra, provincia Boquerón de 
la República del Paraguay, el mes de septiembre del año 2001. 
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Pikuiva y luego se mudaron a Fortín Camacho”. En la actualidad no vive ni un solo 
tapiete en el lugar. 

Por razones de trabajo se asentaron cerca de las colonias menonitas donde hay más 
posibilidades de conseguir trabajo y mejores oportunidades de vida tanto educativas como 
en servicios de salud. Vivieron en Colonia 5, también en Filadelfía, muchos años vivieron 
en relación muy dependiente de esas importantes fuentes de empleo hasta que en 1982 
la Asociación de Servicios de Cooperación Indígena-Menonita (ASCIM) compró 15.000 hec- 
táreas de terreno y las otorgó a los pueblos ayoreo y tapiete. Cada uno usó 7.500 has, en 
el caso de los tapiete fundaron seis comunidades diferentes (Canaán, Belén, Timoteo, 
Emaus, Jerusalén y Damasco)' con una organización independiente. 

Otro grupo importante de tapietes está constituido por aquellos indígenas de 
Amboró (Santa Cruz, Bolivia) que vivían en la comunidad de Arendahué. Sus parientes 
narran que se vieron en medio de la guerra de los karay por lo que muchas familias se 
fueron buscando donde vivir en paz. Algunas llegaron a encontrarse con otros tapietes 
por Píkuiva (hoy Nueva Asunción) y juntos continuaron emigrando. Recuerdan que era 
muy difícil ir de un lugar a otro por lo que en algunas ocasiones tuvieron que matar a 
los niños y niñas recién nacidos, tanto su llanto como el no valerse por ellos mismos 
dificultaba la sobrevivencia de las comunidades. Con mucho dolor veían cómo morían 
muchos tapietes; cuentan que cuando el ejército boliviano los encontraba disparaba por 
lo que tenían que escapar por el monte; algunos grupos se perdían y tardaban en 
reencontrarse, otros en la huída se dirigían a distintos lugares y quedaban sin saber si 
los otros habían sobrevivido”. 

Muchos tapietes recordaron que sus papás vivieron en algún momento en las si- 
guientes comunidades O lugares bolivianos: Oruro (en cercanías de donde hoy es In- 
fante Rivarola); Pikuiva (hoy Nueva Asunción); Camacho (hoy Mariscal Estigarribia) Santa 
Bárbara; Kururenda; Villazón (ahora Sargento Rodríguez), Ñaeñirembá y Samuwate. Re- 
cordaron al Capitán Carosi de manera muy especial que vivió en Guichitaj (piedra tor- 
turada) quien después vivió en Oruro y finalmente en Samuwate; también recordaron a 
los Caciques Jasy Morot y a Turureza. 


Antes de la guerra fue un fortín boliviano, actualmente es un fortín fronterizo paraguayo y lleva el nom- 
bre de Mariscal Estigarribia. 

Nótese que todos los nombres de comunidades son bíblicos 

Diferentes testimonios en conversaciones grupales, en la comunidad de Canaán. 


y 
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El 15 de abril de 1982 se fundó la Comunidad de Canaán gracias al apoyo de la 
ASCIM que entró en contacto con los tapietes para evangelizarlos. En 1991 la ASCIM 
los apoyó con un proyecto vacuno. El año 1993 murió todo el ganado por falta de agua 
lo que motivó la urgente necesidad de construir un sistema de agua. Ese mismo año con 
apoyo de la ASCIM, se construyó el sistema de agua potable en toda la comunidad de 
Canaán constituido por un tajamar”, un molino de viento y conexiones domiciliarias. 

El año 2000 las seis comunidades indígenas tapietes fueron favorecidas por la 
municipalidad de Boquerón con la construcción de viviendas unifamiliares (70 en 
Canaán), casas independientes con 4 x 6 metros cada una. 


3.  Tapietes de Tartagal de Argentina 

La población Tapiete en Tartagal cuenta con dos referentes que fueron determinantes 
para la conformación de la Misión Tapiete: la Guerra del Chaco y la emigración de 40 
familias tapietes de Samuwate en 1940 y 1970. 

Existen varias causas por las que migraron hacia la Argentina, una de ellas fue la 
Guerra del Chaco que ocasionó que junto a los tobas, chorotis, chulupi, chanés, 
weenhayek/wicí ' y guaraníes (en sus tres variantes Simbas, Izoseño, Ava) emigraran 
para el sur dejando su territorio en la década de los 40. Según Killo un grupo salió por 
los años 40 a trabajar en los cañaverales en Tabacal. 

En ese tiempo los indígenas tapietes, wicís, tobas, guaraníes y chanés iban a tra- 
bajar al ingenio de Tabacal en condiciones totalmente desfavorables ya que los blan- 
cos y mestizos lograron imponer un sistema de pago en especies y una modalidad de 
trabajo basada en la explotación. La historia Oral señala que a los antiguos tapietes la 
empresa les pagaba en comida y ropa y que normalmente los indígenas eran obliga- 
dos a trabajar a latigazo limpio. 


"  Tajamar es una especie de represa hecha con maquinaria pesada con la misma tierra, sin otro material 
adicional. A unos 15 metros de la orilla se construye una especie de tanque alto circular y entre la 
represa y el tanque se instala un molino de viento de unos 20 metros de alto, de manera tal que la 
represa retiene el agua de lluvia; el molino traslada de a poco el agua al tanque desde donde se distri- 
buye por tuberías a la comunidad. 

11 El término wicís es utilizado por los indígenas matacos de la Argentina para autoidentificarse lingúísti- 
ca y culturalmente; son lo mismo que los weenhayek y los matacos, términos utilizados en el Chaco 
boliviano. 
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De los años 40 para adelante las poblaciones indígenas se asentaron en las zonas 
periurbanas de Tartagal donde formaron barrios por filiación étnica. Ese periodo coin- 
cidió con la presencia de los anglicanos y evangélicos que empezaron a proporcionar 
ayuda y a crear mejores condiciones de vida. 

En 1951 se creó la Misión Franciscana de Tartagal que acogió a las poblaciones 
Chanes y Tapietes oriundas de Bolivia y Paraguay. Al respecto Arias” sostiene que los 
primeros Tapietes que llegaron a Tartagal vinieron de Paraguay por el lado de Nueva 
Asunción (antes Pikuiva), y de los poblados de Laguna así como Carose y Oruro de la 
parte boliviana. 

En la década de los 60 aparecieron las empresas madereras generando nue- 
vas fuentes de empleo y como efecto el crecimiento urbano de Tartagal. Al ser una 
ciudad de paso obligado hacia los ingenios, Tartagal se convirtió en una pequeña 
ciudad poblada por indígenas provenientes del Chaco paraguayo, boliviano y argen- 
tino. Una gran parte de nuestros informantes señalaron que ya habían tapietes a 
principios de siglo, lo que se acrecentó después de la Guerra del Chaco. Muchos 
de los tapietes que se fueron temporalmente se quedaron en la Misión la Curvita y 
Tartagal definitivamente. 


“La gente que vivía aquí era parte de Bolivia y otros de Ingenio de San Martín. Trabajábamos un 
año, íbamos y volvíamos cada tres meses, de vuelta a Tartagal nosotros vivíamos ahí yo he nacido 
ahí en Curvita” (Ernesto Kilo). 


Los datos respecto a las primeras familias de tapietes asentadas en Tartagal antes 
y después de la guerra son un poco vagos, sólo podemos afirmar que Tartagal y Curvita 
eran el paso obligado para los tapietes que iban a los ingenios y aserraderos. 

En ese tiempo los ingenios bajaron su productividad o se cerraron, creándose una 
nueva industria de producción de maderas porque algunos mestizos y blancos explota- 
ban madera deforestando el monte aledaño a Tartagal. Muchos tapietes fueron contra- 
tados en los aserradores donde se producía madera cedro, sebil, quina, lapacho, 
quebracho blanco y roble. 


La familia López Arias asegura que actualmente tiene parientes en las comunidades de Laguna Negra 


en Paraguay y Nueva Asunción. 
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Las familias que se quedaron entraron en contacto con los misioneros con quie- 
nes empezaron a organizar barrios indígenas; cada grupo étnico conformó su barrio 
delimitándose los territorios étnicos y creándose nuevas reglas de relacionamiento 
intercultural. 

En 1970 se creó una iglesia evangélica alrededor de la cual se empezó a adoctri- 
nar a los tapietes. Según los testimonios, el primer misionero fue Jhonson quien empe- 
zÓ su labor de adoctrinamiento y de trabajo social. A medida que los evangelistas fueron 
consolidando la iglesia, los tapietes fueron dejando sus chozas o ranchos cercanos al 
río y se agruparon en Tartagal, en la nueva Misión, atraídos por las fuentes de empleo 
citadinas y por la ¡elesía naciente. 

Los datos posteriores son más claros. La familia Killo asegura que en 1973 habrían 
salido de Samuwate 40 familias como consecuencia de la muerte de Villagrán y el asesi- 
nato de Suárez Killo. En ese tiempo la población de Samuwate era bastante numerosa 
ya que recibió muchas familias procedentes de Kutaike, Kururenda y la Cercada porque 
habían fuentes de trabajo en el faeneado de carne. Ya en Tartagal muchas familias no 
pudieron acostumbrase a la vida urbana por lo que retornaron a Samuwate; fue el caso 
de las familias Tato y Baldera que se volvieron a asentar en Samuwate, pero esta vez en 
la propiedad de Francisco Villagrán, 

Alberto Killo, Capitán Grande de Samuwate en 1969, nació en Laguna Inembe 
donde se casó con Rosalía Gomez o Nanka Soro, tapiete de Paraguay que a su vez 
era tía abuela de Tomas Ferreira y hermana de la madre de Santiago Tato. El análisis 
genealógico permite identificar una relación de primer grado con la familia de San- 
tiago Tato, tapiete nacido en Kururenda, también casado con una mujer guaraní 
nandeva del Paraguay (ver Figura 1). 

Los datos recogidos en 1991 por el Museo de Etnografía y Folclore (MUSEE) indi- 
can una población de 330 tapietes en el barrio Eucalipto de la Misión Tapiete de Tartagal 
(Gutiérrez 1992: 74). Sin embargo, esos datos son parciales ya que sólo se incluye a los 
tapietes que tienen algún grado de parentesco con los de Samuwate. 

En la actualidad no se cuenta con datos precisos sobre la población Tapiete de 
Tartagal, sólo se tienen los datos proporcionados por el Cacique Fernando López y Er- 
nesto Killo los que apuntan 80 familias o un total aproximado de 650 habitantes, en su 
mayoría nacidos en Argentina. Según A. Killo “algunos son tapietes nacidos aquí, algu- 
nos de nuestra edad o tercera edad ya son nacidos en otros lugares”. 
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Respecto a los otros barrios indígenas, Killo señala que la comunidad más 
grande es Cherenta con 4000 habitantes; 9 de Julio con 200 habitantes; las Lomas 
con 650 habitantes; los tapietes con 650 y Milagros con 500 habitantes. La mayor 
parte de estas familias cuentan con viviendas propias las cuales han sido subven- 
cionadas por el Estado. Debido a que cuentan con tierras cultivables, los tapietes 
están incursionando en la agricultura con financiamiento del Banco Interamerica- 
no de Desarrollo (BID). 

El Gobierno argentino ha otorgado tierras a cinco comunidades en Kilómetro 8 
(entre ellos los tapietes) promoviendo el desarrollo de una agricultura mecanizada, “sí, 
parte de las provincias fue decretada a nombre de las comunidades con superficie de 
mínima hectárea; algunos les toca 200, 100 a 300 hectáreas como parcela o parcelaria; 
eso para tapiete digamos para la Loma y así sucesivamente está el proyecto para cerrar 
una superficie total para cinco comunidades, un total de 1.339 hectáreas” (Killo). 

En la actualidad los tapietes y los guaraníes de las cinco comunidades están eje- 
cutando proyectos que se han concretado en el alambrando de su propiedad colectiva 
y el tractor maquinaria comprado con financiamiento del BID el cual les permitirá desa- 
rrollar una agricultura familiar, basada en productos vegetales como la sandía, el zapallo 
y la batata. Además de la agricultura, los tapietes trabajan eventualmente en las barracas 
o en obras de construcción. 

En el campo educativo cuentan con una escuela de primaria, con una población 
de 700 alumnos de los cuales el 30 por ciento son tapietes y el restante 70 por ciento, 
mestizos. El año 2000 recibieron la visita de Heber Gonzáles, lingiista que inició la ela- 
boración del alfabeto tapiete. 

La educación que se imparte sigue el diseño curricular base del Ministerio de Edu- 
cación y es desarrollado bajo la modalidad monolingúue en castellano. En los últimos años 
se ha empezado a experimentar la modalidad bilingie, ya que se cuenta con dos maes- 
tras que tiene formación básica de educación bilingúe en esta modalidad. “La escuela 
ha sido otorgada por el Gobierno de la provincia a nombre de los tapietes. El estableci- 
miento es en castellano aunque últimamente dos maestros bilingijes están enseñando 
en su lengua materna” (A. Killo), 

Al ser un barrio de la ciudad de Tartagal y ser considerados ciudadanos, los tapietes 
lograron acceder a recursos en 1985 cuando la municipalidad de Tartagal les instaló ser- 
vicios básicos de luz domiciliaria y sistema de agua potable. 


6/ 


Con apoyo de los misioneros los tapietes demandaron al gobierno argentino la 
dotación de tierras comunales, En 1995 el gobierno argentino reconoció y otorgó un 
territorio de 290 hectáreas ubicadas en la Provincia de Salta, en un lugar cerca de Tartagal. 
Al año siguiente (1996), después de una serie de demandas y trámites realizados por el 
Capitán Tapiete Ernesto Killo, la Gobernación de Salta otorgó a la Comunidad Tapiete 
su personería jurídica. 


“Desde principios del 83, fuimos ahí a trabajar y desde ahí íbamos gestionando para la posición de 
tierras, pero ese año no había Ley Indígena todavía y por suerte hemos logrado el 86 la sanción de 
la Ley Indígena Provincial. A partir de ahí solicitamos beneficios de agricultura para ese lugar... Cla- 
ro que está marcado a nombre de la comunidad Tapiete y de los otros también está marcado por 
parcelas y no así como territorio como reconocen otros países” (Killo). 


Posteriormente, en 1999 se logró adquirir otra propiedad de 24.000 hectáreas fuera 
de la ciudad, donde los tapietes desarrollaron una agricultura con tecnología mecaniza- 
da que permitió generar ingresos por la venta de verduras en el mercado local. 

Entre los años 2000 y 2001 la Gobernación de Salta apoyó al pueblo Tapiete con 
la construcción de viviendas familiares de tipo económico. Actualmente terminaron de 
construir 62 viviendas de un total de 80. Cada familia está siendo favorecida con una 
vivienda, las construcciones se realizan en el mismo espacio físico que ocupa cada fami- 
lia desde la fundación de la Misión. En esos años la municipalidad de Tartagal constru- 
yó el sistema de cloacas y alcantarillado en la Misión Tapiete, pero sólo unas 40 viviendas 
procedieron a la conexión de este servicio. Gracias a un proyecto de apoyo a la produc- 
ción agrícola recibieron dos tractores que además de ser usados en las tareas agrícolas 
sirven para transportar pasajeros” en un acoplado adaptado para este fin. 

En abril del 2001*, los tapietes organizaron su Primer Encuentro Trinacional al que 
asistieron sólo 70 tapietes del Paraguay debido a la falta de recursos económicos, defi- 
ciencia en las comunicaciones y malos caminos. 

En septiembre del 2001 participaron del 2% Encuentro Trinacional de Pueblos y 
Comunidades Indígenas del Chaco Sudamericano. El evento fue organizado 
por CPI-CHACO y se desarrolió en la ciudad de Mariscal Estigarribia en la Provincia 


5 Enlos tractores se trasladan a trabajar a la zona agrícola, visitan otras comunidades, trasladan a sus invitados 
de zonas alejadas en sus reuniones religiosas, trasladan materiales de construcción, tarimas, postes, etc. 
“+ Enesa ocasión se celebra el Día del Aborigen en Argentina. 
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Boquerón de la República del Paraguay Estuvieron representantes indígenas Tapietes de 
Bolivia, Paraguay y Argentina. 

Una gran parte de la población Tapiete es evangélica por lo que las actividades so- 
ciales giran alrededor de la iglesia que data de 1983 cuando se construyó la iglesia evangé- 
lica con capacidad para 400 personas, toda la obra fue realizada con aportes propios. 


4.  Tapietes de Misión la Curvita 

Misión la Curvita se encuentra ubicada en el municipio Santa Victoria, provincia Salta de la 
República Argentina, a 25 kilómetros de D'Orbigny (frontera con Bolivia). A diferencia de 
otros poblados aledaños como Monte Carmelo (Toba), Puntana (Wicí) y Santa María (Wich), 
La Merced (Choroti), San Luis (Wicí) y Santa Victoria (criollos), en Curvita existe una di- 
versidad étnica compuesta por tobas, chorotis, tapietes, guaranís y wicÍ. 

La presencia de una diversidad de grupos desde principios de siglo XX ha 
instaurado relaciones conflictivas y de guerra. El capitán Cornelio Segundo contó que 
antiguamente los tobas no se juntaban con weenhayek, choroti, chulupí, ni tapiete. 

Los datos censales y las genealogías dan un total de 62 personas en 11 familias; 
de un total de 36 familias en Curvita, las más representativas y extensas son las familias 
Tato y Gómez. Una gran parte de los matrimonios interétnicos son tapietes con chorotis: 
del total, seis varones y una mujer son tapietes, además hay dos varones chorotis y tres 
mujeres chorotis casadas con tapietes, entre estos Paulo Ferrari, Jacinto Gómez y Mario 
Ramos Tato que están casados con mujeres chorotis (ver Cuadro 3). 


Cuadro 3 
Relación de matrimonios interétnicos y población 
Tapiete de Curvita 


Toba-Choroti/ Toba-Criollo 


Choroti / Guaraní-Tapiete 


MICH 
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El cacique de la Misión la Curvita es Cornelio Segundo” toba que está emparen- 
tado con la familia de Ramos Tato y Ana Masariba Camino (+) de Samuwate ya que 
uno de sus hijos está casado con Francisca Ramos Tato. 

La comunidad está organizada y afiliada a la “Asociación de Comunidades Aborí- 
genes Laka Honat”, una institución que aglutina a todas las poblaciones indígenas del 
Chaco argentino, 

Curvita cuenta con una pequeña escuela a la que asisten 80 niños karay e indíge- 
nas, aunque no se está aplicando un modelo de educación intercultural bilingije existe 
una maestra bilingue que trabaja preferentemente el Toba. 

En la década de los 70, Mario Tato vivía en Samuwate; luego, junto con los demás 
tapietes, se fue a radicar a Tartagal y posteriormente en 1991 se fue a San Carlos; final- 
mente se quedó en Curvita donde actualmente vive junto a su esposa (guaraní). Timbuco 
es otro anciano tapiete de Bolivia, tiene aproximadamente 80 años y llegó a Curvita hace 
cinco años, procedente de la Cercada y antes de Kutaike, su esposa se llamaba Saree. 


9.  Tapietes de Crevaux 
Crevaux es un poblado weenhayek fundado en 1883 después de la muerte de Julio 
Crevaux, En la actualidad es el poblado weenhayek más importante del Chaco boliviano 
por su intensa actividad pesquera; al pasar de los años se ha convertido en un centro 
comercial de importancia para los weenhayek y wicí de la Argentina. Allí los misioneros 
han creado una misión y administran un núcleo bilingúe que se encuentra dentro del 
Programa de Reforma Educativa", 

Crevaux es el centro de atracción de comerciantes collas que en los meses de abril 
a agosto viajan en camiones para comprar pescado en grandes cantidades. Aunque los 
precios son bajísimos (1 boliviano por sábalo-2002) la compra de pescado genera un 
movimiento económico importante para la canasta familiar de los indígenas. El pueblo 
está ubicado cerca de la Misión Evangélica que es atendida por misioneros de la Misión 
Sueca Libre, además cuenta con una pequeña capilla católica de los franciscanos. La fiesta 
de Crevaux es el 15 de agosto, en esa oportunidad los mestizos celebran una fiesta en 





15 En 1975 Cornelio Segundo asumió el liderazgo del pueblo. 
'* Desde 1999 los asesores pedagógicos Martín Chávez y Jeremias Miranda han asumido el liderazgo pe- 
dagógico en los núcleos de transformación. 
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honor a la Virgen de la Asunta que es exclusiva de los criollos aunque en los últimos 
años se han instalado pistas de baile a las que asisten los jóvenes weenhayek. 

Alvarsson señala que existen en Bolivia 1700 weenhayek que viven en 17 pueblos 
distribuidos entre Villa Montes y D'Orbigny, en la banda derecha del Pilcomayo, de los 
cuales Crevaux es el asentamiento más importante (Alvarsson, 1993: 43). 

Según referencias de Alfonso Quiroga, Presidente de la Organización Territorial 
de Base en Crevaux, existen 220 weenhayek y 53 familias criollas que se dedican al co- 
mercio de abarrotes y venta de ropa. 

En los últimos años algunos jóvenes tapietes de Samuwate se casaron con muje- 
res weenhayek, lo que les obligó a radicar definitivamente en la comunidad de origen 
de la mujer, los datos poblacionales señalan un total de 30 habitantes distribuidos en 
seis familias que presentan diversos grados de bilingiismo y trilingilismo. 

En la actualidad los weenhayek están organizados en la Organización de Capi- 
tanías Weenhayek y Tapiete (ORCAWETA) que representa a ambos pueblos indígenas 
del Chaco boliviano. 

Los weenhayek junto a los tapiete han logrado que las empresas petroleras pa- 
guen como derecho de “Servidumbre Ecológica” un monto de dinero a las comunida- 
des que están dentro del área de influencia del tendido del gasoducto. Según Arce, los 
weenhayek y los tapietes, a través de su organización ORCAWETA””, lograron que se les 
pague $us 95.000 que han sido repartidos entre las comunidades afectadas, para que 
esto sea hecho con equidad “se consideraron tres tipos de comunidad, las pequeñas, 
las medianas y las grandes; las pequeñas recibieron $us 2.200, las medianas $us 5.500 y 
las grandes $us 10.000, (...) los tapietes fueron considerados como comunidad mediana 
por lo que recibieron $us 5.500” (Arce, 2002). 


6. Disminución poblacional entre los tanietes del Gran Chaco 

En contextos multiculturales es importante considerar la densidad poblacional ya que 
las altas tasas de migración producen cambios en la composición de la población; la com- 
paración de datos censales de 1991 y 2001 ha permitido identificar una disminución 
poblacional y el incremento de los matrimonios interétnicos. 





'* Los tapietes han vuelto a formar parte de la ORCAWETA el año 2002. 
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El análisis de la dinámica poblacional entre los tapietes, los flujos migratorios per- 
manentes y la cantidad de habitantes por generaciones, son referentes importantes para 
definir la repoblación y el equilibrio en su adaptación. La sobreexplotación del nicho 
natural puede llevar a un desequilibrio demográfico. 

Los datos obtenidos mediante el censo levantado por el equipo en cada poblado 
señalan un total de 2.295 tapietes distribuidos en diversas comunidades del Chaco boli- 
viano, paraguayo y argentino (ver Cuadro 4). 


Cuadro 4 
Relación estadística de la etnia Tapiete 
en el Chaco argentino, boliviano y paraguayo (2001) 


Bermejo 
San Carlos 
Villa Montes 


399) No computado estimación de los tapietes de Misión los 


Tapietes (Tartagal-Argentina) 


Argentina 


Bolivia y Argentina 
Paraguay (Melia 1997: 129) 


Total Paraguay, Argentina y Bolivia 





Fuente: Elaboración propia 2002. 


Los tapietes de la Argentina son 812 habitantes que actualmente se han asenta- 
do en Tartagal y la Curvita, muchas de esas familias son de procedencia boliviana de 
diversos asentamientos antiguos como Kururenda, Samuwate, Oruro, Pikuiva y Palo 
Marcao. 


2 


En el caso del Paraguay existen seis comunidades guaraní ñandevas o tapietes en 
Laguna Negra, Santa Teresita y Pykasú'* (Nueva Asunción), con una población de 1351 
habitantes en 1992. Muchos de ellos son de origen boliviano ya que sus padres y abue- 
los han nacido en el Izozog, en Pikuiva, Taringitis y otros antiguos asentamientos. Se- 
gún un indígena de San Lázaro, los tapietes que vivían en el lzozog migraron hacia el 
Paraguay en tiempo de la Guerra del Chaco. 

En el caso de Bolivia se han encontrado tapietes en Samuwate, Crevaux, Kutaike, 
Mora y Bermejo sumando un total de 132 habitantes; el grupo más importante se en- 
cuentra en Samuwate con un total de 43 Tapietes, lo que demuestra una disminución 
en relación al Censo de 1991 donde se ha registrado un total de 46 habitantes (Gutiérrez, 
1995). Son tapietes sin ningún grado de mestizaje 11 varones y tres mujeres: Elena Tronco 
vive en Samuwate, Marta Amarillo en Kutaike y finalmente Norma Gómez en San Car- 
los, poblado ubicado en la banda oriental del Pilcomayo frente a Curvita. Más al Sur exis- 
ten 14 tapietes que viven en Kutaike, Crevaux, Samuwate, Mora, Bermejo, San Carlos y 
Villa Montes, en la provincia Gran Chaco del departamento de Tarija. 


8: Antes de la guerra, Pykasú era conocido con el nombre de Kuiva poblado tapiete que actualmente existe 
en la frontera paraguaya (provincia Boquerón). 
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GAPTTULO BOS 
La lengua tapiete 


Desde el siglo XIX, algunos religiosos franciscanos han considerado al tapiete un dia- 
lecto de la lengua tupi guaraní. Cardús apunta “dichos indios son de raza guaraní y ha- 
blan la lengua chiriguana” (Cardús, 1886: 269); mientras que Bernardino Nino dice que 
“el idioma que hablan es el chiriguano” (Nino, 1912: 828) con influencia del weenhayek 
y el toba; “la presencia de algunas variaciones de términos y pronunciación se debe “al 
trato que tienen con los tobas, matacos y chorotis”. Erland Nordenskióld afirma que los 
tapietes son una tribu chaqueña que probablemente “pertenezca al grupo mataco” y que 
se hayan guaranizado “a causa de su conexión con el chiriguano”. 

Sobre la lengua, también Metraux interviene destacando el detalle curioso de que 
los tapietes “hablan el dialecto guaraní de sus vecinos chiriguanos. Es sin duda alguna 
a causa de un prolongado contacto con ellos que esta tribu ha adoptado el lenguaje de 
los mismos, descartando su propia lengua aborigen”. 


1.  Filiación lingúística de la lengua tapiete 
No podemos dejar de destacar que la composición lingúística en el Chaco es diversa; 
en nuestra zona de estudio se ha logrado detectar la vigencia de la lengua toba, choroti, 
chulupi, chané, guaraní, tapiete y weenhayek (ver Cuadro 5)”. 

Respecto a la filiación lingúística del Tapiete, la mayor parte de los lingúistas afir- 
ma que pertenece a la familia Tupi Guaraní. Metraux señala: “Los tapieté, una típica 


l 


El weenhayek o mataco es conocido como wicí en la Argentina, ambas variaciones pertenecen a la fa- 
milia lingúística Mataco Maca. 


láS 


tribu chaqueña, poseen una cultura muy semejante a la de los matacos y los chorotís, 
pero hay que destacar el detalle curioso que estos indios hablan el dialecto guaraní de 
sus vecinos Chiriguano” (Metraux, 1996: 73). 


Cuadro 5 
Relación de familias lingúísticas, idiomas y lugares 
donde se habla un idioma nativo 


Familia lingúistica o ldioma Lugares donde se habla 


Mataco Maka Weenhayek / Wicf Villa Montes, Crevaux Puntana, Tartagal 
Choroti Santa María, Curvita 

Tupi Guaraní Tapiete y Guaraní Ñandeva | Samuwate, Comunidades de la Laguna Negra 
de Chimeo y Tarairí Argentina) Región de Tarairi hasta Yacuiba 

Guaicuru Toba Monte Carmelo Misión La Curvita 


Fuente: Elaboración propia. 




















Chahuanco o Guaraní (Paraguay) y Curvita, Kilómetro Seis y Tartagal 









Además sostiene que es muy probable que esto se haya dado por el prolongado 
contacto con los guaraníes, lo que llevó a que esa tribu adopte “el lenguaje de los mis- 
mos, descartando su propia lengua aborigen, a pesar de que corren rumores de que 
aún la siguen usando entre ellos” (Ibid: 73). 

Por su parte, Nordenskióld afirma que los tapietes hablan el mismo idioma que los 
chiriguanos y que no hay evidencias para afirmar que su lengua materna era secreta. 

Metraux creía que los tapietes pertenecían a la familia Mataco Coronado; citando 
a Lozano” hace referencia a la subtribu mataco-coronados “quienes además de su len- 
gua propia, hablaban guaraní”; al respecto Susnik señala que el tapiete pertenece a la 
familia Mataco Ofyenik. 


“La nación, que ésta se sigue, son los Mataguayes, que son más inmediatos hacia Xuxuy, aunque algu- 
nos había hacia los Chiriguanás, (...). Hay unos llamados Mataguayes Coronados, y otros Mataguayes 
Churumatas. Los Coronados hablan la lengua guaraní, aunque la materna suya es diferente. Los 
Mataguayes Churumates entienden y hablan diversas lenguas, como son la quichua, la guaraní y la 
Odcloya, por los diferentes cautivos que tienen en sus tierras, y entienden también la lengua de los Tobas” 
(Lozano, 1989: 81). 
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1.1 Familia tupi guaraní 

En Bolivia tenemos a la familia lingiística tupi-guaraní a la que pertenece la lengua tapiete 
y las lenguas sirionó, pauserna, guarasu'gwe, guarayo y yuki, en el caso del guaraní se 
habla de las siguientes variaciones dialectales: Ava Guaraní del lado del Chaco 
chuquisaqueño, Guaraní del Izozog, de Cordillera, del Itika Guasu y Guaraní de la re- 
gión de Tarairí, es importante destacar que esta familia lingúística está ampliamente di- 
fundida en América del Sur. Albó apunta en la presentación de Mbaya iñee, diccionario 
Guaraní de Farre: 


“Aunque no es posible un alfabeto práctico uniforme para las más de 60 lenguas y dialectos de la 
familia guaraní, este alfabeto [el alfabeto guaraní Boliviano] sirve para las variantes dialectales de 
la lengua guaraní propiamente dicha: guaraní paraguayo, ava-guaraní (o chiriguano), Isoseño- 
guaraní, guayakí, mbyá, xetá, nandeva, kaywá, tapieté (...) hablados en Paraguay, Bolivia, Brasil y 
Argentina. Dentro de Bolivia se adapta probablemente al guarayo pero ya no al sirionó ni al yuki.” 
(Farre, 1990: 10). 


El guaraní paraguayo? se usa oficialmente en educación desde 1950, sin embargo 
éste es diferente del Guaraní tribal que se habla en las comunidades indígenas de la 
región. Según B. Melia dentro la familia lingiística tupí-guaraní “se incluyen los pueblos 
indígenas: Paí Tavyterá, Mbyá, Avá Guarani, Guarayo, Ñandeva (o Tapiete) y Aché- 
Guayakií.” (B. Melia, 1997: 79). 

En el caso de Bolivia, el guaraní que se usa en la educación primaria está basado 
fundamentalmente en el guaraní ava de la región de Camiri, concretamente de la zona 
de Eiti, esto se debe a que en el proceso de normalización de la lengua participaron 
lingilistas de esa región. Al respecto Plaza y Carvajal señalan que la lengua guaraní “par- 
ticipa de los rasgos de las lenguas aglutinantes, utiliza una serie de sufijos y prefijos 
monosilábicos en la conformación de las palabras y en las estructuras sintácticas. La yux- 
taposición es un recurso típico del guaraní para formar construcciones gramaticales” (Pla- 


za, 1985: 36). 


* — Según Román “el guarani paraguayo es hablado por casi la totalidad de la población del país (94 %), 
éste depende generalmente de la ubicación urbana o rural de los hablantes, siendo variable el grado 
de pureza y de riqueza del léxico. En los centros urbanos y principalmente en la capital se habla el 
jopara (mezcla de guaraní y español pero con estructura del guaraní), muchas veces considerado como 
tendencia hacia una tercera lengua” (2001:1). 
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La grafía usada en el Paraguay (que es lengua oficial desde 1950) varía levemente 
de la grafía usada en Bolivia (creada por decreto supremo en 1967). 

En el caso de la lengua tapiete, todos los estudios señalan que es una variación 
idiomática “dialectal” del guaraní, así como lo son el guarasugwe, el guarayo pauserna y el 
sirionó, lamentablemente no se tiene de esta lengua ningún diccionario, gramática o estu- 
dio lingúístico sistemático que pueda servir como base para un mejor entendimiento de 
su probable similitud, afinidad o posible “variación dialectal” respecto del guaraní. 

Los testimonios orales de algunos indígenas señalan que el tapiete está emparen- 
tado más con el guaraní que con el weenhayek o toba, al respecto Hildo Baldera señala- 
ba “la lengua de los tapietes es parecida a la de los chiriguanos, un poquito tienen su 
diferencia, ellos los tapietes también entienden lo que hablamos nosotros* (...), casi como 
idioma del Paraguay hablan ellos”. 

Actualmente sólo tenemos como referencia el estudio realizado por la lingúista 
Eve Gonzáles que el año 2000 visitó la “Misión los Tapietes” en Tartagal (Argentina) para 
realizar una investigación, los resultados permitirán ver el grado de similitud que existe 
entre esta lengua y la lengua guaraní, así como la variación que tiene con la lengua chané 
guaranizada de Argentina!. 


1.2. Grafía de la lengua tapiete 
Hasta el momento el pueblo tapiete ha usado como referencia la grafía del alfabeto 
guaraní” normalizado en Bolivia, lo que crea ciertos problemas ya que la lengua tapiete 
presenta variaciones dialectales que exigen modificar la grafía para ciertos fonemas 
inexistentes en el castellano y el guarani normalizado. 

En el caso de la lengua tapiete de Samuwate la grafía ha sido elaborada por el 
profesor Reynaldo Baldera y está compuesto por 27 letras: 12 vocales nasales y orales, y 
15 consonantes, simples y combinadas (ver Cuadro 6). 


* — Baldera, guaraní de Chimeo, vivió gran parte de su vida con los tapietes de Samuwate. 

? Los tapietes a los que hace referencia Baldera son los guaraní nandeba que están emparentados con 
los tapietes de Samuwate y de Tartagal. 

"Según Norberto Arias Chané, nacido en el Izozog (Santa Cruz) y radicado en Tartagal, los chanés de 
Argentina descienden de chanés bolivianos que escaparon por la Guerra del Chaco. 
Como señala Ayala, para el guaraní argentino se ha tratado de adaptar los caracteres de la grafía latina 
al sistema fonológico del guaraní, presentándose problemas sólo en la representación gráfica de fonemas 
guaraníes inexistentes en el castellano (Ayala, 1998: 1). 
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Cuadro 6 
Cuadro comparativo de grafías de las variaciones dialectales 
de la familia tupi guaraní 








dy E. Guaraní paraguayo Guaraní boliviano 
N. Krivoshein y Acosta A. Albó 
MET A A A A ÓN 
ETE: A A A: E 
5 EPA PEER A E NA 
RS AAA E A 
WES A a A A AAA A 
¡EU A A A A A 
EAS REA A OA 
ERA AA O A E. ÓN 
AAA A NS A 
EN Ao a a E te A 
yA E A A A ASAS 
ES VO A AE | E AA 
AAA A AA 
EME TA A AA IA AA a A 
530 [ODE IES ¡OS TIE ES IA. ESTE E 
WS SE NOEL” E ts: SEO DOES 
a a A A: A A 
AE AA A A 
AA A A SAO 
E A  A : A SE, APC 
¿A E. A AAA PASA 
A ARA A AN a 
34, + / / (puso o 


Fuente: Elaboración propia. 
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Cuando le preguntamos al profesor Baldera cuál era la principal diferencia con el 
Guaraní, señaló “en el Tapiete se usa la SH y en el Guaraní no (CH), en el tapiete usa- 
mos la W en vez de usar la B solita, en el tapiete no usamos la V pero en el Guaraní 
usan mucho”. Además dijo que en el guaraní se usa la GU mientras que en el tapiete la 
Y, entre las consonantes simples la y (vocal gutural) es igual a +. 

Se debe tomar en cuenta la diferencia en la pronunciación de algunas palabras es 
el caso de las vocales que son en su mayoría nasales en el tapiete. 

Sobre las vocales, la diferencia entre las simples y las nasales es (ver Cuadro 7): 
“las que llevan puntito nasalizadas, las 6 vocales nasalizadas €, Ú, 1, á, ú, también están 
las nasales las mismas pero tienen su puntito (vocales). 


Cuadro 7 
Fonemas del tapiete 


VOCALES ANTERIOR CENTRAL POSTERIOR 





Fuente: Elaboración propia. 


Respecto a las consonantes son 15 divididas en orales, nasales y compuestas: 


Orales: J-K-P-R-S-T-W-Y 
Nasales: M-N-N 
Compuestas: MB -ND-NG-SH 


Las consonantes L, C, Z, Q, B, M, V, D, G no son usadas porque el guaraní al 
igual que el tapiete tiene sonidos diferentes al castellano, “no tenemos la L, la C de 
casa, la Z, la O, la B grande sólo no la usamos, la usamos combinado, con la M, MB, 
tenemos también la D que no la usamos sola sino combinada o sea ND y luego tene- 
mos la G que no usamos sola sino con la N, otra combinada la 5 con la H o sea la 5 se 
usa sola y combinada”. 

Para la escritura del idioma se presenta diferencia con los idiomas guaraní para- 
guayo y guaraní boliviano que tienen como alfabeto el Achegety, 
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Respecto a la castellinazación del tapiete, en Samuwate se ha observado que los 
niños de la escuela Samayhuate han adoptado algunos vocablos del castellano y los han 
refonemizado, al respecto Lema constató “que se está perdiendo mucho vocabulario y 
que muchas palabras se están castellanizando, como amigu (amigo), perato (plato) 
(Lema, 2000: 13). 

La amenaza constante del proceso de weenayekización* y castellanización está ha- 
ciendo que los niños pierdan su lealtad lingúística y prefieran comunicarse en otro idio- 
ma que goza de más prestigio. Esto es evidente en Tartagal donde el prestigio del 
castellano ha hecho que la mayor parte de los niños y adolescentes tengan el Tapiete 
como segunda lengua. 

Es prioritario que se sistematice la lengua y se inicien estudios serios sobre la es- 
tructura gramatical del tapiete de Bolivia y el Paraguay dentro de un enfoque pragmáti- 
co. Ambos estudios de caso permitirán rescatar el habla cotidiana de los tapietes en su 
contexto social y cultural y las variaciones dialectales de la lengua tapiete respecto del 
Guaraní normalizado del Paraguay y Bolivia. Al respecto Albó señala “en los pueblos ori- 
ginarios de las tierras bajas puede haber mucha variedad de un grupo a otro, por lo 
que no puede tratarse a todos los grupos de una manera uniforme” (2000: 33). El in- 
vestigador recomienda que para diseñar y ejecutar políticas lingúísticas con grupos 
étnicos minoritarios se tomen en cuenta dos criterios, mayor o menor lealtad étnica de 
cada grupo y tamaño relativo; finalmente sugiere establecer criterios de atención priori- 
taria o secuencial en el tiempo para intervenir con mayor equidad. 


E 


Entendemos por weenhayekización la influencia de algunos términos weenhayek sobre el tapiete; esto 
está pasando en niños bilingúes y trilingúes que son producto de una alianza matrimonial. 
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CAPÍTULO TRES 
Economía de subsistencia 


Los tapietes, como la mayor parte de los grupos étnicos del Chaco boliviano tienen una 
economía de subsistencia basada en la caza, la pesca y la recolección de ciertos frutos o 
especies vegetales. 

Tradicionalmente estos grupos eran nómadas y ocupaban espacios territoriales de 
manera temporal, algunas de esas comunidades se asentaron en cerros y quebradas don- 
de había abundancia de agua y donde desarrollaron una agricultura del maíz , el zapallo 
y otras especies nativas, 

Cuando el tapiete siente necesidad de alimentarse sale a cazar charatas o algún 
tipo de lagarto, serpiente o iguana. Al no tener rifles ni escopetas, la caza es menor. En 
los últimos años los tapietes desarrollan trabajo asalariado ya sea en las haciendas de 
los chaqueños o en los pueblos o ciudades cercanas logrando articularse a una econo- 
mía de mercado. 


1. Caza 

Los tapietes de Samuwate, Curvita, Crevaux y Laguna Negra (Paraguay) dedican buena 
parte de su actividad diaria a la mbayucaja o caza de animales de monte que les abaste- 
ce de carne que es usada para la alimentación familiar y grupal; en raras ocasiones se 
vende carne de monte, Algunos tapietes recuerdan que en la década de los 70 se ven- 
día carne de charata en grandes cantidades y en el 90 pieles de iguana, lo que ha pues- 
to en peligro estas especies. Para la caza generalmente se usa la flecha y el arco, la lanza, 
el garrote, las trampas y los perros. Todos los artefactos son de uso común en otros 
grupos étnicos del Chaco. 
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Principalmente se realiza la caza de tetumi o chancho de monte y tiwasu O igua- 
na, de esta última su carne es muy apetecida por los tapietes, además de que el cuero 
del animal es cotizado en Yacuiba poblado fronterizo con la Argentina. 

José Moreno Guaraní Nandeva de Damasco-Laguna Negra de la provincia Boque- 
rón del Paraguay señaló que actualmente vive de la caza de animales de monte como lo 
hizo en Infante Rivarola después de la Guerra del Chaco. 


*. cazando bichos, anda buscando la gente. Á veces no encontramos miel y lloran los chicos; a ve- 
ces encontrar qué comer era sólo una bolsita de corsuela, ¿pire (...). No hay arma de fusil, solamente 
hay wirapá que hacemos así de corzuela, de cuero, así para poner [una flecha] hacemos de palo y 
se llama wirapa” (José Moreno, Guaraní Nandeva). 


Existen dos clases de chancho de monte: el rosillo o tetumí (de cuello blanco) y 
el quimilero o tetuwasu, este último más grande que el anterior. La diferencia entre las 
dos especies de cerdos se debe fundamentalmente a que el quimilero anda en pareja o 
solo mientras que el rocio anda en grupos de 60 o más llegando inclusive a 100 anima- 
les por tropa, por lo que la caza de este último es peligrosa. En la actualidad se puede 
todavía encontrar tropas de cerdos de monte en la Cañada del Indio. 


“En el monte cualquier bicho se mata con garrote y también llevamos perro, wiracha [flecha] y 
wiracha de ahí [arco]. Buscando una caña de monte, encontramos por ahí de alambre. Así mata- 
mos cualquier bicho, el chancho, con esa lanza se mata muy pronto” (José Moreno, Guaraní 
Nandeva). 


La lanza era importante, llamada también mii era usada por los tapietes para Ca- 
zar tigres y yaguarete. Moreno, tapiete que vive en Damasco, nos contó que su padre 
José Teyurevi mató un jaguar en un enfrentamiento directo. 

En la actualidad, en los alrededores de Samuwate hay escasez de iguanas debi- 
do a la caza indiscriminada del animal, para compensar este desequilibrio el pueblo 
tapiete ha iniciado el proyecto “Manejo y aprovechamiento de la vida silvestre en la 
tierra comunitaria TCO del pueblo indígena Tapiete” que pretende criar iguanas para 


' El proyecto de los suris e iguanas ha sido elaborado por el antropólogo italiano Chovoloni antes de su 
muerte; ejecutado bajo la dirección del Capitán Grande y el apoyo técnico del CER-DET. 
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repoblar la región. Además, el proyecto promoverá el desarrollo económico y producti- 
vo “a través de la implementación de un conjunto integrado de actividades de manejo 
sostenible y de comercialización de recursos animales amenazados que permitan aumen- 
tar su número poblacional” (UNDP, 2000: 2). 

La caza de la iguana era realizada individualmente o en pareja, siendo lo más im- 
portante el perro “baqueano” que se ocupa de encontrar y seguir la huella de la iguana; 
respecto a los perros, estos reciben una especie de entrenamiento desde pequeños por 
lo que se han observado familias con más de 10 perros”. 

Cuando los tapietes salen a cazar iguanas van acompañados de uno o más pe- 
rros, la cacería es en la madrugada; si la pista no es encontrada por el indígena este 
golpea en el piso y el perro empieza a buscar y seguir la huella hasta pillar al animal. 
Según Santiago Tato la iguana es mansita en el agua, por lo que es fácil agarrarla en 
los ríos, lagunas y quebradas, otros lugares donde frecuenta el animal son las cuevas 
y pantanos de las cañadas donde generalmente se esconden. En algunas ocasiones 
es necesario sacar al animal cavando con un palo de pobre o sisirakua fabricada de 
madera inguee. 

Para obtener una mejor caza, los tapietes de Samuwate deben ausentarse a luga- 
res alejados ya que en los alrededores ya no se hallan iguanas, walakates ni quirquinchos, 
por lo que tienen que salir a otros puestos distantes a 60 u 80 kilómetros monte aden- 
tro. Según Simón Karema, en el puesto de la viuda Villagrán existen grandes cantidades 
de iguanas pudiendo pillarse en un solo día hasta 10. 

Finalmente, debemos citar la caza que incluye charatas, corzuelas u Otro tipo de 
aves y mamiferos realizada con wirapa o arco y wiracha o flecha. El arco es fabricado 
de madera inwee y la tira o insa de carahuata o fibra vegetal. 

La flecha o wiracha es fabricada de una diversidad de maderas diferenciándose 
especialmente por el tipo de punta y el material utilizado; por ejemplo, el tankuana 
waso es utilizada para cazar charatas o iguanas, es decir animales pequeños; mientras 
que el ¿bu o flecha de punta es utilizada para cazar chanchos de monte o corzuelas. 

Los lugares donde hay mejor caza son la Cañada Pozo del Indio, la Cañada Revol- 
ver y otras donde hay abundancia de animales (ver Cuadro 8). 


En 1991 la caza de la iguana era realizada a partir de noviembre hasta el mes de febrero (época de 
lluvias). 
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Caza de quirquincho bola y walakate (Curvita). 
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2. Pesca 

La pesca es una de las actividades más importantes de los tapietes, ya que a través de 
esta actividad consiguen carne de pescado que se constituye en la base de su alimenta- 
ción, además de que les permite obtener buenos ingresos económicos en la época alta. 

La pesca de las diversas especies es realizada de acuerdo a la época del año; por ejem- 
plo, el surubí aparece en época de creciente; es decir, desde noviembre hasta diciembre o ene- 
ro, después desaparece; mientras que los peces chicos como el dorado, el sábalo o la boga se 
pescan en los meses de abril a agosto, cuando aparece otra vez el surubí (ver Cuadro 9). 

La pesca en cualquier época ha hecho que la guardia forestal del municipio res- 
trinja la actividad; por ejemplo la veda del sábalo empieza en noviembre hasta febrero, 
época en que los indígenas pescan otras especies como el surubí. 

La pesca es realizada por los tapietes en forma individual, con red tijera y anzue- 
lo, o colectiva. La pesca individual es realizada con la red phuisa o red tijera cogiendo 
fundamentalmente surubís y sábalos; generalmente la pesca con red tijera es realizada 
todos los días en la orilla del río Pilcomayo para el consumo familiar?. 

Los resultados de la pesca dependen de encontrar buenos lugares donde exista 
abundancia de pescado. Los tapietes también utilizan anzuelo, el pindai, cuando hay 
turbión o cuando el río ha crecido mucho en época de lluvias (enero, febrero y marzo). 
La pesca con anzuelo o pindai utiliza como carnada a una especie de larvas que llaman 
balita o carne de pescado, 

La pesca colectiva es realizada en junio cuando la corriente del río no es muy fuer- 
te. Generalmente la realiza un grupo de 10, 15 Ó 20 personas con la red grande o puisa 
wasu que mide 100 ó 120 metros la más grande; si es un buen día de pesca se logra 
sacar de 500 a 600 peces. 


3. Recolección de frutos silvestres y miel 

Parte de la actividad económica y productiva es la recolección de la miel y de ciertos fru- 
tos silvestres que en algunos casos son vendidos a los criollos, pero fundamentalmente 
sirve para el autoconsumo familiar. Se han identificado seis especies de abejas que produ- 
cen diversos tipos de miel, entre las cuales la extranjera es la más comercial (ver Cuadro 10). 





2 Lared tijera o puisa (tres metros) es fabricada de carabuata por cada pescador. En Samuwate, Alejo 
Tato es el único pescador que sólo se dedica a la pesca y en la actualidad está casado con una mujer 
weenhayek por lo que mantiene doble domicilio. 


88 


a => y Pm 0 
a ALORIALDI Ti qe 


relata 


ES Pu 





Tapiete pescando sábalo con red tijera. 
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Cuadro 10 
Tipos de miel de abeja 


Fuente: Elaboración propia. 












De todas estas abejas, la extranjera es la que produce miel por lo que los tapietes 
han instalado panales donde se produce miel que es envasada y distribuida comercialmente. 

La chibuana produce miel en nidos grandes en forma de bolas, llenándose una 
vez que la abeja se reproduce. La señorita o tabapua produce una miel considerada 
medicinal por los tapietes; es utilizada para sanar el mal de ojo y la irritación del ojo; la 
moro-moro es considerada también medicinal, pero de todas la más codiciada es la ex- 
tranjera por ser más exquisita. 

La recolección de la miel empieza en septiembre prolongándose hasta mayo. 
Antiguamente la recolección de miel era realizada de diversas maneras, pero la más 
común era la realizada con humo, cuando los indígenas encuentran un panal que- 
man madera para producir humo ocasionando espantar a las avispas que son bas- 
tante peligrosas. 

Antiguamente los tapietes hacían aloja de miel con la cual se emborrachaban. La 
fiesta duraba dos días mientras los indígenas bailaban al son del pin pin. Moreno, Tapiete 
de Damasco (Paraguay), relata que de la miel se sacaba un tipo de aloja dulce que era 
consumida para emborracharse. En ese tiempo los tapietes disfrutaban tomando aloja, 
fumando tabaco en pipa y bailando. 

Algo que llama la atención es que el rito de iniciación de la shimbeta está asocia- 
da con el desarrollo de ciertos sentidos que favorecen la obtención de la miel. 


Sabe donde hay miel, donde hay chancho, sabe ya, ya vale, así eran antes los tapietes (...) la gente 
tiene que saber las cosas, donde hay chancho, ahicito hay, allá hay miel dulce, pero vale, ya 
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escucha, pero ya tiene tembeta, por eso ya sabe donde (...) ya sabe cosas como paye, así era, ya ve 
donde hay, ya llegamos hombre, pero tiene iembeta, hay ya llegamos gente, cuimbae ya es hom- 
bre, ya tiene tembeta, ya tiene fuerza, ya sabe cosas, quiere matar a cualquiera bicho con garrote 
nomás ya no tiene miedo, ya quiere matar, tiene pensado y tiene fuerza” (Tapiete de Paraguay). 


En la actualidad, los tapietes de Samuwate producen miel de abeja extranjera en 
pequeñas cantidades utilizando panales de madera. La miel producida en Samuwate es 
envasada y comercializada en mercados locales. En noviembre de 2001, con ayuda de 
una ONG, los tapietes presentaron su producto en la feria EXPOSUR en Tarija. 

Otra actividad principal es la recolección de frutos silvestres. Al igual que las 
bandas nómadas de la amazonia, los tapietes tenían una forma de vida itinerante y su 
economía estaba basada en la recolección de frutos hasta mediados del siglo XX. En 
la actualidad la recolección de frutos silvestres sigue siendo una de las actividades 
centrales debido a la abundancia del chañar, el mistol, el algarrobo y otros frutos en 
territorio indígena. 

La recolección de frutos es denominado por los guaranís nandevas del Paraguay 
amiñoo yajayajmuno, que significa vamos a recolectar; generalmente las mujeres y los 
niños recolectan chañar, algarrobo y otros. La fruta es consumida en el acto pero tam- 
bién es procesada para ser almacenada y consumida en época de escasez. 

Según Metraux, los indígenas del Chaco acostumbraban secar frutas para el 
invierno “hacia fines de estación de lluvias, las mujeres esparcen frutas y vainas so- 
bre pieles y esteras para sacarlas, con miras a los meses venideros de invierno” 
(1996: 85). Arias señala que posteriormente a la recolección se debía hacer secar: 
“Se hace secar 3 ó 4 días, le poníamos sobre algún manto, después le tirábamos 
ahí y después lo secaba y después lo hacían hervir, después lo molían en mortero y 
de ahí lo guardaban”. 

La recolección de frutos de monte es realizada por los niños y mujeres cuando 
el fruto está maduro, es decir en época de lluvias. Entre los frutos más codiciados 
están el mistol, el algarrobo y el chañar (ver Cuadro 11) que se cosecha desde octu- 
bre hasta diciembre, tiempo en el que se realizan grandes convites con aloja de estos 
frutos y de miel. En el Paraguay el chañar es consumido con grasa “que le dicen 
manwira”. 
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Cuadro 11 
Frutos silvestres 


Nombre en castellano Nombre tapiete Nombre científico 


Mistol Yu Zizyphus mistol 


Tuscas ¡A Acacia monolitformis 


algarrobo Iguope Prosapis aiba y P. Nigra 


Chañar Gourliea decorticans 
sacha sandia Capparis salicifolia, GRIS. 


Niguase 





Fuente: Elaboración propía. 


En octubre y noviembre los niños y las mujeres recolectan el fruto del algarrobo 
blanco (Prosapis Alba) en una /lica. Las mujeres desde su niñez, recogen a muy tem- 
pranas horas miel en el bosque, para eso se internan al monte. Recogen los frutos del 
suelo después de golpear los árboles con palos largos o los niños se suben a los árboles 
de algarrobo y cosechan las vainas. 

El uso que se da al algarrobo es diverso. Después de hacer secar el fruto un par 
de días, los tapietes muelen en morteros angua o tacu hasta conseguir harina de alga- 
rrobo que mezclada con agua es una especie de chicha de algarrobo. 


“El fruto del algarrobo blanco sigue siendo su alimento en la época que les depara el bosque para 
su recolección, en octubre y noviembre (...) Esto que le dicen algarrobo, también juntamos, este 
año va haber recién mucho, los animales nomás alzan todo, por ahí dos bolsitas juntamos mi seño- 
ra y yo, no había, ahora se esta viendo que va haber cantidad, va haber para poner en troja, pero 
eso es un rato nomás, gusano lo hecha a perder otra vez, así es por acá.” (Ferreira, 1991). 


El algarrobo presenta dos variaciones en el Chaco: el rojo y el blanco (prosapis 
alba y p.nigra). El blanco es preferido por todos los grupos indígenas. Antes, cuando 
llegaba la época de la cosecha se organizaban fiestas en honor al fruto con el que se 
prepara aloja o chicha de algarrobo. Junto con los ritos al algarrobo se iniciaba una fies- 
ta al son del pin pin. En 1930, Metraux ha observado que entre “los matacos baten el 
tambor para acelerar la madurez de las vainas del algarrobo y para ayudar a las jóvenes 
en el período crítico de su primera menstruación” (1996: 224). Todos recuerdan que 
cuando había fruta se organizaban fiestas comunales donde se tomaba chicha de alga- 
rrobo y sandía. En ese tiempo las fiestas eran animadas por el pin pin, los tapietes se 
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reunían en las noches y bailaban en círculos hasta emborracharse para luego dar lugar 
a peleas entre ellos, 

La danza del pin pin era acompañada con una percusión y por toda la comuni- 
dad. Este tipo de baile es típico del Chaco y común entre los tobas, chorotis y chulupis. 
En la actualidad, y debido a la aculturación religiosa, los tapietes han dejado de realizar 
sus bailes antiguos para dar lugar a cantos colectivos en los cultos evangélicos. 

El algarrobo es parte de la alimentación básica de la población, debido a que es 
consumido en grandes cantidades por los niños y adolescentes. El algarrobo blanco o 
iwope (prosapis alba y p.nigra) es consumido crudo o en añapa, como refresco de 
algarrobo con agua. 

El mistol o yua (Zisyphus mistol) se cosecha en enero o febrero sólo para el 
autoconsumo, Esa fruta es codiciada por los niños porque es dulce. La cáscara del tallo 
seco sirve para curar la diarrea y vómitos, mientras que la cáscara verde del tallo sirve 
para lavarse la cabeza, al mismo tiempo para la caspa. 


*.. también mistol uno puede guardar, es otra fruta que dura, así como uva chiquita es, pero es más 
dulce que el algarrobo; cuando está madura cae, también se chupa como mango, pero esto poco 
comemos” (Ferreira, 1991). 


El chañar o quimbasu (Gouurliea decorticans) se cosecha en enero y febrero: 
dos bolsas por año, 20 a 30 kilos aproximadamente se utilizan para el autoconsumo. La 
cáscara del tallo es considerada medicinal; se usa para el vómito y malestar estomacal. 
La tusca, el poroto de monte o dacarai (capparis retusa, GRISEB), la sacha sandia O 
aaguasu (Capparis salicifolia, GRIS) son frutos de monte que sirven de alimento. 

De todos los frutos silvestres, los preferidos son el chañar y el algarrobo. En épo- 
ca de recolección, los niños se pierden en el monte donde comen y juegan y recolectan 
para llevar a sus hogares donde se almacena para su posterior consumo. 

La obtención de los frutos es realizada también en época de lluvias, recolectando 
el algarrobo en noviembre y diciembre, época en que el fruto está más maduro. El alga- 
rrobo es utilizado junto al mistol de diversas maneras: se pone en troja, además se hace 
secar para que se pueda almacenar y consumir posteriormente. El mistol tiene un fruto 
pequeño y redondo más dulce que el algarrobo, el cual es chupado como manga. Anti- 
guamente el algarrobo y el mistol eran consumidos con más frecuencia. 
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4. Actividad agrícola 

Las referencias tempranas de Cardús y Nino señalan que los tapietes debieron quedar- 
se en esos terrenos por ser aptos para la agricultura: “son chirihuanos que cuando emi- 
graron del Paraguay dejaron a los demás donde actualmente están, por donde dicen 
hay varios cerros y terrenos a propósito para el cultivo” (Cardús, 1886: 269). Nino res- 
palda, los tapietes “se quedaron cerca de los esteros, donde hay regular terreno con 
colinas y bañados, como para poder practicar sus siembras” (Nino, 1912). 

Esos datos sugieren que los tapietes practicaron un tipo de agricultura incipiente 
desde tiempos tempranos. A excepción de algunas zonas de pie de monte o Cañadas, 
la sequedad del suelo del Chaco, la falta de abonos naturales, el exceso de inundacio- 
nes O la falta de lluvias, hace que la agricultura sea muy vulnerable. 


“Las inundaciones no son los únicos factores que obstaculizan la agricultura, en grandes zonas del 
Chaco; los cultivos también están amenazados por pestes, langostas, tordos, cotorras, pecaries, ade- 
más de vacunos y otros animales domésticos” (Metraux, 1996: 92). 


En la actualidad los tapietes de Samuwate tienen pequeñas parcelas detrás de sus 
viviendas, donde se siembra una serie de hortalizas y cereales. Al no haber agua los 
tapietes deben esperar que lleguen las lluvias para luego sembrar. Los productos que 
con más frecuencia se siembran son: el zapallo (Angaíté, Sanapaná), el zapallito, la san- 
día, el maíz, el anco (Cucúrbita moschata), el trigo y el poroto (phaseolus sp). 

En la comunidad de Damasco habitan 62 familias tapietes (220 habitantes) que 
han desarrollado una agricultura mecanizada, según datos de Pabón, líder de Damasco. 
Los tapietes tienen una propiedad comunitaria de 1.801 hectáreas, además cuentan con 
un tajamar y varios aljibes. La autoridad puntualiza que de todo el terreno sólo 60 hec- 
táreas son cultivables a secano ya que no se cuenta con riego. La época de siembra va- 
ría de acuerdo a la temporada de lluvias, generalmente se da entre septiembre a 
diciembre y la época de cosecha de febrero a marzo, las parcelas son familiares, apenas 
abastecen la alimentación familiar, y entre los cultivos más comunes están el poroto, el 
zapallo, el anko, la sandía, el maíz y la batata. 

Para la producción de anco y maíz toba, así como de otras plantas cultivadas a seca- 
no, en el Paraguay se usa un azadón en forma de ' de metro y medio de largo con la 
parte interna afilada para el desyerbe y otras actividades agrícolas. Esta herramienta es uti- 
lizada por los guaraníes nandeva en la producción agrícola de sus potreros individuales. 
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CAPÍTULO CUATRO 
Educación Tapiete 


Uno de los grandes desafíos de la Reforma Educativa en Bolivia fue iniciar el proceso 
de transformación en zonas indígenas minoritarias, sin embargo, hasta el momento sólo 
se ha intervenido en zona quechua, aymara y guaraní lo que ha hecho que las organiza- 
ciones de estos grupos minoritarios inicien acciones para poner en marcha un modelo 
educativo que pueda responder a sus demandas educativas locales. 

En el caso de los tapietes de Samuwate, en los últimos años ha surgido un interés 
creciente por sistematizar la lengua y la cultura para desarrollar un currículo más acor- 
de a las necesidades culturales y lingilísticas de la región. Todo esto ha sido logrado con 
el apoyo de la Misión Sueca Libre y de los educadores indígenas del pueblo Weenhayek 
que han apoyado el interés y la iniciativa del maestro de la escuela Samayhuate. 

Los resultados señalan un contexto educativo complejo debido a problemas de 
bilingiiismo y trilingiismo y al poco apoyo de las autoridades nacionales para consoli- 
dar una educación acorde a las nuevas necesidades de los alumnos y alumnas tapietes. 
El año 2002 el pueblo Tapiete ingresó al Proyecto Educativo Indígena (PEI) del Ministe- 
rio de Educación Cultura y Deportes (MECyD), creándose nuevas expectativas a partir 
de una inversión en procesos pedagógicos e infraestructura. 


1.  Laeducación formal en la escuela Samayhuate 

En 1993 se reabrió la escuela Samayhuate con apoyo de la Misión Sueca Libre (MSLB) 
que pagó un ítem y capacitó al profesor que empezó como educador popular. Desde 
entonces la MSLB apoyó la capacitación del profesor Baldera quien en la actualidad 
realiza estudios para obtener su bachillerato y profesionalizarse a distancia. 


Of 


En 1994 el MECyD otorgó un ítem permanente para un profesor de la escuela. 
Paralelamente se consiguieron materiales de la Reforma Educativa que consisten en 
módulos en guarani y castellano y la biblioteca de aula. 

La escuela Samayhuate depende del distrito de Villa Montes y desde el 2000 for- 
ma parte del Núcleo Kutaike; la escuela es multigrado y cuenta con una población de 
14 alumnos de primero a quinta básico (ver Cuadro 12). 

En la gestión 2002 la población estudiantil alcanzó a 16 niños y niñas (10 varones y 
6 niñas) observándose un leve crecimiento respecto a la gestión 2001 (PEI tapiete, 2002). 

La unidad educativa Samayhuate se encuentra dentro del Programa de Transfor- 
mación de la Reforma Educativa por lo que cuenta con algunos recursos que permiten 
el desarrollo de un aprendizaje innovador. Al ser considerada escuela indígena se ha do- 
tado de módulos de aprendizaje en lengua guaraní los cuales están siendo aplicados 
parcialmente en la escuela, 


Cuadro 12 
Relación de alumnos por año de escolaridad 
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Fuente: Elaboración propia. 










El 71 por ciento de los alumnos son indígenas mientras que el restante 29 por 
ciento (4 de 15) son niños cristianos o karay, las características lingúísticas y culturales 
han llevado a que se desarrolle la modalidad bilingúe aunque con ciertas peculiarida- 
des ya que el profesor Baldera afirma que sólo se cuenta con módulos en guaraní de 
primero y segundo año y que el alfabeto presenta variaciones respecto a las grafías 





' Al inicio de la gestión 2001 se habían inscrito 24 alumnos observándose una deserción de casi el 50 
por ciento. 
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tapietes. Debido a la carencia de módulos en lengua materna y al problema del alfabe- 
to, el docente ha optado por usar módulos en castellano y textos tradicionales. 

En la gestión 2002, del total de población el 37,5 por ciento era bilingue tapiete- 
castellano, el 25 por ciento era trilingie tapiete-castellano-weenhayek, y el 37,5 era mo- 
nolingúe castellano (MECyD, 2002: 95). Esto llevó al docente a desarrollar una educación 
multicultural que permitiera atender a los niños que pertenecen al grupo dominante y 
alos grupos minoritarios. Asimismo se debe pensar en desarrollar una educación trilingúe 
para el 25 por ciento de niños que son hijos de la relación tapiete con weenhayek. 


2. Aspectos organizativos en la unidad educativa 

La unidad educativa Samayhuate pertenece al núcleo Kutaike organizado recientemen- 
te por problemas de nuclearización en el distrito de Villa Montes. El núcleo está confor- 
mado por seis unidades educativas: Kutaike, Ibibobo, Media Luna, Samayhuate, La 
Victoria y Esmeralda distribuidas en un amplio espacio territorial, 

El núcleo de Kutaike entró en vigencia el 2000 cuando se le asignó un asesor pe- 
dagógico; desde entonces la unidad educativa Samayhuate* forma parte de un núcleo. 

Para la Reforma Educativa la red de unidades educativas debe corresponder a 
una población con características culturales y lingiísticas homogéneas y complemen- 
tarias, es decir en lo posible se deberían tomar en cuenta criterios culturales, 
linguísticos y de territorio. 

En el caso de Samuwate no se ha considerado la lengua en el ordenamiento de 
unidades educativas. Producto de una deficiente reorganización, la unidad educativa per- 
tenece a un núcleo karay donde la mayor parte de las escuelas son castellano hablantes 
lo que obstaculiza que se organicen redes de apoyo para lograr una planificación más 
eficiente y participativa. 

Una de las variables para organizar el núcleo fue la accesibilidad, es decir se con- 
sideró la situación territorial y geográfica agrupándose las escuelas que presentan 
proximidad y mayor accesibilidad posible con el objetivo de lograr mayor interrelación 





Aunque no se ha logrado cambiar el nombre legalmente, los tapietes prefieren llamar a su escuela 
Sharikua: “el deseo de nuestro pueblo es que la unidad educativa de nuestra comunidad lleve el nom- 
bre oficial de Sharikua porque para nosotros es de gran significación ya que el Gran Capitán Sharikua 
fue un gran líder, es considerado uno de nuestros grandes héroes” (MECyD 2003: 99). 
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y trabajo coordinado entre los docentes, el asesor pedagógico, los alumnos y las juntas 
escolares de la red. 

Lo que no se consideró en el proceso de nuclearización fueron las características 
sociales y culturales, y la dispersión de las escuelas. Frente a este problema los tapietes 
y los weenhayek plantearon un reordenamiento de las unidades educativas en base a 
las Unidades de Gestión Educativa Indígena (UGEIS). 


“En áreas con gran dispersión poblacional, la organización de núcleos considerando únicamente esta 
variable, puede producir un número excesivo de núcleos pequeños cuya existencia no justificará 
una unidad central con los niveles escolares completos. Por esta razón se incorporarán a la organi- 
zación de núcleos las unidades sub-centrales para que mantenga el tiempo de traslado de los niños 
al servicio educativo y los mismos puedan contar con accesibilidad hasta el 8% de primaria y me- 
diante servicios complementarios como internados, puedan concluir los estudios del nivel 
secundario” (MECyD, 1996). 


Se debe considerar la conversión de la unidad Samayhuate en una subcentral que 
por criterios culturales debería pertenecer al núcleo indígena weenhayek de Crevaux, 
de esta manera se estaría tomando en cuenta la cobertura territorial que permitiría la 
continuidad de los estudios de secundaria en el mismo contexto socio-cultural. 

Para los weenhayek una alternativa para lograr mayor equidad en la distribución 
de recursos para educación es crear un subdistrito. Como señala Chávez sólo logrando 
la autogestión se podría consolidar una educación bilingúe de mayor calidad. 


“Nuestra propuesta es de un subdistrito weenhayek porque hay mucha dificultad para que la distrital 
entienda nuestras inquietudes y piense por nosotros porque son 15 a 20 escuelas. De repente por 
ser indígenas casi nadie piensa por nosotros. Si tenemos una subdistrital podemos trabajar juntos 
con la distrital central, no queremos ser egoístas con nuestra educación sino queremos fortalecer- 
nos. Uno de los problemas que nos exige esto es que cuando usted va a Villa Montes da pena mirar 
al Weenhayek tirado en la calle... El sistema no ha dado resultado con nosotros” (Chávez, asesor 
pedagógico Weenhayek;). 


El año 2002, para garantizar la elaboración y ejecución del Proyecto Educativo In- 
dígena, el MECyD y las autoridades tapietes crearon el Consejo Educativo del Pueblo 
Tapiete (CEPT) para hacer seguimiento a la ejecución del plan de acción y para fiscali- 
zar “los recursos destinados para el PEl en la TCO y controlar el buen cumplimiento y 
ejecución de la infraestructura” (MECyD 2002: 18). El CEPT está compuesto por las 
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siguientes personas: Presidente Tomas Ferreira, responsable de pedagogía y cultura; 
Reynaldo Baldera, responsable de organización; Pascual Baldera, enlace entre el CEPT y 
la Dirección Distrital representado por el asesor pedagógico. 

Este equipo trabajará de manera permanente con el docente y con la comunidad 
en general y será el que emita informes al MECyD y al Consejo Nacional del Proyecto 
Educativo Indígena (CONAPEL) sobre los avances y resultados del avance de obras y de 
la ejecución de procesos pedagógicos. 


3. Gestión curricular 
A pesar de que el núcleo está en transformación se pudo verificar que el profesor no tra- 
baja con unidades de aprendizaje, pero planifica en función a competencias e indicadores. 
No se ha observado una textualización ni uso de rincones de aprendizaje; el docente pone 
énfasis en el aprendizaje de la lectura y escritura en lengua materna pero no plantea nin- 
guna estrategia para atender la diversidad cultural y lingúística de su aula. 

El profesor demuestra conocimiento del nuevo enfoque aunque está conciente 
de que no es fácil manejar un contexto trilingúe y menos sin recursos o materiales ne- 
Cesarios. 


“Siempre he tratado o hemos tratado con los niños hacer lo que dice la Reforma o sea trabajar con 
actividades: en vez de enseñar una palabra enseñar un texto completo, un cuento, una poesía O 
una canción y de ahí sacando frases u oraciones hasta llegar digamos a formar una palabra, siempre 
apuntado a indicadores y competencias” (Reynaldo Baldera, profesor guaraní). 


Además de contar con el apoyo del asesor pedagógico del núcleo Kutaike, Baldera 
recibió asesoramiento del equipo técnico bilingie del pueblo weenhayek. A diferencia 
de los tapietes, el pueblo weenhayek está en un momento de consolidación de su pro- 
puesta pedagógica. Al respecto Chávez, sostiene que han logrado organizar un equipo 
técnico que en este momento está produciendo materiales educativos con apoyo de la 
Misión Sueca Libre. 


“Hemos creado un equipo de producción de materiales conformado por 5 profesores: 2 egresados, 
el restante por el buen manejo del idioma muy genuino weenhayek, 1 por muy crítico constructivo 
y mi persona asesora el contenido de los módulos, son 6 integrantes con mi persona (..) Para forta- 
lecer la educación será necesario seguir produciendo los materiales y que nuestras autoridades 
nacionales y departamentales reconozcan a través de una resolución, si vale el término a nuestro 
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equipo de producción de materiales y cuando hablo de materiales, estoy especificando los módu- 
los” (Chávez, asesor pedagógico Weenhayek). 


El asesor asignado es monolingúe castellano, lo que dificulta la asistencia técnica 
en el aula, ya que la lengua de enseñanza es el tapiete. El maestro está conciente de la 
necesidad de contar con un asesor pedagógico bilingue para llevar adelante una educa- 
ción adecuada a las necesidades culturales y lingúísticas del pueblo Tapiete. 

La unidad educativa cuenta con una biblioteca de aula y módulos en castellano 
para el primer ciclo, además se consiguió el módulo No. 1 de matemáticas y lenguaje 
en guaraní, el cual es usado en algunas ocasiones. 

En el caso de los tapietes, Baldera demanda apoyo técnico para realizar módulos y 
evitar influencias e interferencias lingúísticas del guaraní normalizado el cual se usa en los 
módulos de la Reforma Educativa. El profesor se ha quejado que le faltan módulos en su 
lengua y que la biblioteca es sólo en castellano lo que dificulta el proceso de aprendizaje. 


“Traté de trabajar con los módulos pero mis alumnos en vez de hablar el tapiete ya estaban hablan- 
do el guaraní de la Cordillera. Entonces, ¿qué estábamos haciendo? Yo he visto como un peligro de 
que el propio tapiete se pierda...” (Baldera, profesor guaraní). 


La declaración del profesor es clara ya que ha asumido una posición lingúística 
que aspira a rescatar y a fortalecer la lengua tapiete, por lo que ve como una amenaza 
usar los módulos en guaraní, esto ha llevado a que el profesor desarrolle una serie de 
actividades con ayuda de los módulos en guaraní y castellano. 

El desarrollo de innovaciones pedagógicas en el aula y de clases bilingies es parte 
de una política educativa que el pueblo Tapiete viene germinado desde hace unos años. 
En ese marco, Albó (2000: 51) rescata algunos elementos para una política lingúística: 


a) Lograr un buen manejo de la escritura en la lengua originaria. 

b) Comprender y manejar los conceptos de variación dialectal y de normalización 
escrita. 

c) Saber cómo utilizar los materiales interdialectales de acuerdo al habla propia de 
cada lugar. 

d) Saber combinar el método global y comunicativo que privilegia la comprensión 
del texto con los momentos de ejercicio y reflexión más analítica. 
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Según lo señalado es importante tener claro los conceptos de variación dialectal 
y de normalización escrita, ya que esto permitiría usar más adecuadamente la lengua 
originaria, la segunda y tercera lengua. Después se deben elaborar materiales didácticos 
en tapiete que permitan consolidar la escritura de la lengua. 

Paralelamente a la planificación curricular de aula, el docente debe desarrollar las 
actividades del plan de acción del PEI las cuales están dirigidas a fortalecer las compe- 
tencias de lectura comprensiva y producción de textos en L1 y L2. 

Además de trabajar la parte pedagógica, en el plano cultural “se busca fortalecer 
la autoestima y la identidad cultural como medio para consolidar la integración del pue- 
blo” (MECyD, 2002: 49). Al atender la demanda pedagógica y cultural, el PEl está permi- 
tiendo la diversificación del currículo y una mayor participación de la comunidad educativa 
en los procesos de enseñanza y aprendizaje de los niños y niñas de la escuela. 


4.  Sistematizar la lengua y producir materiales educativos 

La necesidad de generar procesos formativos en temas de investigación y producción 
de materiales es una prioridad en grupos altamente vulnerables como el tapiete; esto 
permitirá que los actores se involucren más con el proceso de investigación-acción. 

Hasta el momento Baldera ha logrado construir un alfabeto señalando en varias 
ocasiones que el tapiete presenta variaciones dialectales respecto del guaraní normali- 
zado que se usa en Bolivia, por ejemplo la sh tapiete no existe en el guaraní, pero sí la 
ch; en el guaraní se usa la gu mientras que en el tapiete la w. 

Como señala Lema (2000: 13), si no se logra sistematizar la lengua tapiete, se vol- 
verá más vulnerable por el desuso de algunos términos y por la influencia del weenhayek 
y de la castellanización acelerada, lo que puede llevar a la extinción total. 

Al respecto Chávez piensa que el apoyo técnico para construir el alfabeto tapiete 
debería proporcionarlo la Asamblea del Pueblo Guaraní (APG) que tiene amplia expe- 
riencia en educación bilingue. 


“Pienso que la APG puede asesorar también, ayudar al pueblo a que vaya consolidando su educa- 
ción en base a su cultura. Nosotros no nos quejamos de ellos queremos seguir apoyándolos, porque 
ellos necesitan. Sería lindo... La APG ahora está con el núcleo Kutaike, sin embargo la vivencia de 
los Tapietes es muy diferente a la de los ganaderos, en esa perspectiva debemos tomar el apoyo” 
(Chávez, asesor pedagógico). 
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Otra alternativa para acelerar el proceso de sistematización de la lengua sería com- 
partir avances con tapietes de Tartagal y el Paraguay. En el caso de Tartagal, donde la 
lengua está también en un proceso franco de castellanización, a iniciativa de los tapietes 
se han formado dos maestras bilingúes que alternan enseñanza en L1 y en L2. Para ese 
cometido usan un alfabeto tapiete y unas cartillas de alfabetización a nivel experimental. 

Lo positivo de la experiencia es que se cuenta con un profesor bilingúe que ase- 
gura estar trabajando bajo la modalidad bilingúe aunque su percepción del bilingitismo 
sea particular ya que plantea que se debe trabajar en lengua tapiete hasta concluir el 
primer ciclo y después se puede pasar a trabajar con la segunda lengua; esta posición 
es contraria a lo que plantea la Reforma Educativa ya que idealmente se debería trabajar 
ambas lenguas con tiempos diferenciados, 


*...Es un problema para mí a veces que los alumnos no me comprendan (...) Ese problema de bi- 
lingúismo es así: yo les enseño en el idioma tapiete, van a su casa y están hablando weenhayek con 
su mamá, con su papá ... En castellano también hablan. Por ejemplo yo a mis chicos, trato de ha- 
blarles mucho más en mi idioma, su mamá les habla en su idioma, porque también es Weenhayek” 
(Baldera, profesor guaraní). 


Entre otras disfunciones está el problema del tiempo: el profesor ha reconocido 
que se usa más la lengua tapiete y que no conoce la metodología para trabajar el caste- 
llano como segunda lengua. 


“Siempre el niño está hablando en castellano en su casa o con su familia o jugando, entonces pare- 
ciera que ellos tienen esa necesidad de que uno le vaya enseñando ya también castellano como 
segunda lengua. Entonces hay que dedicar un tiempito para la enseñanza de la segunda lengua” 
(Baldera, profesor guarani). 


Al preguntarle cual era la primera lengua que aprendieron sus hijos, señaló 
que su lengua materna fue el weenhayek, pero que además hablaban el tapiete y el 
castellano como segunda y tercera lengua. Hoy, en todos los casos los niños mane- 
jan los dos idiomas aunque el uso depende de la residencia. Canduto Gómez rela- 
ta que en algunos casos hay niños que ya no hablan el tapiete y que la preferencia 
es el weenhayek. 

El caso de diglosia que se presenta en Samuwate es muy particular ya que la lengua 
de más prestigio no es el castellano, sino el tapiete, el cual es preferido por los padres y 
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alumnos. Según Baldera esto también se debería a que la escuela y la comunidad está de- 
sarrollando una política lingúística que permite recuperar y potenciar la lengua tapiete. 

Frente a estos problemas surge la necesidad de producir materiales educativos para 
lo que se requiere organizar un equipo y empezar a sistematizar datos culturales y 
lingúísticos. Chávez plantea la necesidad de iniciar un programa de rescate y fortaleci- 
miento Cultural y linguístico entre los tapietes. 


“El pueblo tapiete necesita tener su propio asesor pedagógico. Seguramente las estadísticas del Mi- 
nisterio van a decir que estamos locos, pero no estamos locos. Tenemos que pensar en el rescate y 
fortalecimiento de la cultura tapiete, porque ellos hablan diferente a los guaranís. Según nosotros, 
el equipo técnico y la Misión Sueca, hemos pensado que deberíamos hacer un núcleo tapiete o una 
escuela piloto para los tapietes porque creemos que deben tener su mismo material en su idioma y 
al rescate cultural. Parece que el pueblo tapiete se va a ir consumiendo si no hacemos algo como 
autoridades y sería triste que se pierda teniendo una ley tan favorable en la educación, rescate y 
mantenimiento cultural, entonces debemos trabajar” (Seminario “Educación y Pueblos Indígenas 
en Tarija” organizado por CERES, JAINA, INFOPER, Tarija, 28 de mayo de 2001). 


La propuesta de Chávez, de dar un trato preferencial, se justifica por la baja den- 
sidad poblacional y por el aumento de niños trilingies que tienen como lengua mater- 
na el weenhayek, la oficialización del alfabeto tapiete y la producción de materiales 
permitirá el desarrollo de un modelo educativo bilingue de calidad acorde a las necesi- 
dades del pueblo Tapiete. Para consolidar esto se debe aprobar oficialmente una orto- 
grafía, una gramática y un diccionario; paralelamente a esto se debe sistematizar los 
hechos históricos y las manifestaciones culturales por ejes temáticos que serán desarro- 
llados en el currículo regionalizado. 


5. Proyecto Educativo Indígena 
En marzo del 2002, el Distrito Indígena Tapiete fue beneficiado con el Proyecto Educativo 
Indígena (PEI) del Ministerio de Educación Cultura y Deportes el cual presentó como meta 
mejorar la calidad de la educación y fortalecer la identidad cultural de los niños y niñas de 
las escuelas indigenas. El PEI ha ingresado al Chaco tarijeño en la segunda fase benefician- 
do a una escuela tapiete y dos weenhayek (Crevaux y Capirendita) del nivel primario. 

El Proyecto Educativo Indígena “recoge nuestro sentir, nuestra visión del mundo 
y de la educación, así como nuestras prioridades, necesidades y sueños para hacer rea- 
lidad nuestro anhelo de beneficiarnos con una educación sensible a nuestra cultura y 
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manera de ser, valorizando nuestra historia y visualizando el futuro a partir de una iden- 
tidad bien arraigada” (Tomas Ferreira 2002). 

El Proyecto ha partido de un diagnóstico participativo que identificó demandas 
de infraestructura y problemas pedagógicos y culturales orientados a mejorar la lectura 
y la escritura, y a fortalecer la identidad cultural. 

Los PEls —a diferencia de los Proyectos Educativos de Núcleo (PEN)— tienen 
una modalidad de “autoconstrucción”; el MECyD realiza transferencia de recursos en 
forma directa a una cuenta mancomunada entre el municipio y la organización indí- 
gena para que puedan disponer de los recursos necesarios para la construcción de la 
infraestructura a partir de sus propios saberes y propia experiencia con base al pro- 
yecto elaborado (MECyD, 2002). Con esta modalidad de intervención se busca gene- 
rar fuentes de trabajo, rescatar tecnologías y formas de organización tradicionales y 
bajar los costos de inversión. 

Para solucionar los problemas identificados en el diagnóstico socioeducativo, el 
pueblo Tapiete se ha planteado como objetivo general “desarrollar las competencias de 
las niñas y niños tapietes de lectura comprensiva y producción de textos en L1 y L2 a 
través de la producción de una enciclopedia bilingue sobre los juegos tradicionales, como 
instrumento pedagógico cultural que fortalezca sus conocimientos y consolide su 
autoestima e identidad cultural, en un lapso de dos años lectivos”. 

Además de plantearse objetivos pedagógicos y culturales a corto plazo, el pueblo 
Tapiete se ha planteado como visión a más largo plazo “lograr la capacitación de nues- 
tros jóvenes para que puedan servir a su comunidad, defender nuestros derechos, me- 
jorar la calidad de vida e integrarnos a la sociedad nacional en igualdad de condiciones” 
(MECyD, 2002). Con esta mirada el pueblo Tapiete asume que la educación es vital en 
el desarrollo local y que el proyecto va más allá de lo pedagógico: “este proyecto no 
sólo es importante para el desarrollo intelectual de nuestro niños, sino para el futuro 
de nuestro pueblo y su consolidación social” (Presentación del PEI por Tomas Ferreira 
Capitán Grande del Pueblo Tapiete, octubre de 2002). 





La Unidad de Desarrollo Docente del MECyD ha sugerido introducir otros ejes temáticos referidos a la 
tradición oral, historia y música tapiete; estas unidades temáticas serían trabajadas junto a los juegos 
en el lapso de dos años y formarán parte del archivo de tradición oral que proporcionara insumos 
para la edición de módulos y materiales educativos complementarios en lengua tapiete. 
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CAPÍTULO CINCO 
Relaciones de parentesco 


Desde que se han empezado a estudiar las genealogías como sistemas de simbolos que 
permiten comprender el presente y el pasado, se ha desarrollado una forma particular 
de percibir la propia historia. “Las dicotomías entre un tiempo presente y un tiempo 
pasado, que muchas veces han utilizado de forma universal como instrumentos para 
analizar el cambio social y ordenar la historia, son más bien concepciones particulares 
de nuestra cultura enraizadas en una forma de percibir el tiempo familiar en su relación 
con el tiempo de la sociedad” (Bestard, 1996: 119). 

La relación entre el tiempo familiar y el tiempo de la sociedad es vital porque permite 
identificar continuidades y rupturas, además de ordenar la historia de los tapietes y de otros 
grupos étnicos asentados en la orilla izquierda del Pilcomayo. Se trata de reconstruir y 
reinterpretar el pasado de los tapietes a través de la lectura de las narraciones genealógicas. 

Para aplicar esa metodología, se ha partido del análisis de las reglas matrimonia- 
les y los sistemas de alianzas y guerra para entender la organización social entre los 
tapietes del Gran Chaco, además del modo en que el parentesco proporciona un orden 
conceptual y cronológico necesario para conectar el pasado con el presente. 

En el caso de los tapietes de Samuwate se ha partido de la genealogía de Kaeea 
para entrar luego en la genealogía de Ancaillo Tato y profundizar el caso de la familia 
extensa de Santiago Tato. En Tartagal se ha analizado la genealogía de la familia Killo 
donde se ve el origen boliviano y las mezclas interétnicas. 

Todos los estudios de caso analizados muestran un sistema de parentesco 
matrilocal y neolocal, que se caracteriza por las relaciones endogámicas basadas en las 
alianzas interfamiliares y las relaciones exogámicas que permiten alianzas interétnicas. 
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Las genealogías fueron construidas con los tapietes y guaraní ñandevas en dos mo- 
mentos: en noviembre y diciembre de 1991 se recogieron genealogías en Samuwate para 
el MUSEF, el segundo momento fue el trabajo de campo (mayo a noviembre del 2001) 
realizado en las localidades de Samuwate, Crevaux y Villa Montes de la provincia Gran 
Chaco del departamento de Tarija; Curvita, departamento de Santa Victoria, Tartagal, de- 
partamento de San Martín ambos de la Provincia de Salta (Argentina); Timoteo, Damasco 
(Laguna Negra) y San Lázaro (Santa Teresita) del departamento de Boquerón en Paraguay. 

Para la lectura de las genealogías se han utilizado símbolos que permiten iden- 
tificar familias, residencia, filiación étnica (color rojo), edad, defunción (+), marcante 
(cursiva y color azul) muerto soltero (M.S), muerto recién nacido (M.R.N.) y nacimien- 
to (Nac.). 


1. Sistema de parentesco y filiación étnica 

Entre algunos grupos étnicos del Chaco los grupos parentales están compuestos por 
cuatro O cinco familias que tienen lazos de parentesco y de solidaridad permanente, es 
el caso de los ayoreos, los tapietes, los chanés y los weenhayek que en Bolivia confor- 
man grupos nómadas. 

En los matacos chaqueños “los nexos familiares se extienden a grupos localizados 
cada vez menos ligados por parentesco a medida que se amplía la distancia geográfica 
que los separa” (Braustein, 1983: 67). Según el investigador Braustein existen tres tipos 
en la clasificación de los sistemas de parentesco del Chaco, el modelo de los chaquenses 
típicos, el de las tribus zamucos y el de las étnicas de filiación amazónica en el Chaco. 

“Respecto de los grupos sociales dentro de los que conciben la formación de vín- 
culos matrimoniales y de aquellos con los que dichas relaciones se consideran prohibi- 
das o inconvenientes, es decir regulaciones endogámicas y exogámicas respectivamente” 
(1bid.:, 1982: 82). 

Los tapietes se encuentran dentro del grupo chaquenses típicos y dentro de 
éste en un subtipo diferenciado que se caracteriza por su tendencia a los matrimo- 
nios intertribales que, como señala Braustein, es típico entre los matacos y guaycurus 
(Ibid.: 82), 

El parentesco entre los tapietes es patrilineal y tiene como sistema de residencia 
un régimen matrilocal (mismo lugar que la familia de la esposa); en el caso de las fami- 
lias tapietes de Curvita y Tartagal son neolocales. 
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Los tapietes tradicionalmente basan su organización social en ciertas reglas y nor- 
mas de parentesco o lazos establecidos por medio de la unión del matrimonio relacio- 
nándose a diversas familias del mismo grupo. Debido a la migración permanente en los 
últimos años las uniones matrimoniales entre parejas de diferentes grupos étnicos se 
han intensificado. 

La terminología de parentesco es usada entre los tapietes para designar a los parientes 
de la familia nuclear y extensa, básicamente son los mismos términos usados por algunos 
grupos chaquenses típicos. Todos los grupos étnicos del Chaco utilizan una serie de nom- 
bres (marcantes) para referirse a sus parientes y organizan las relaciones sociales bajo ciertas 
normas y reglas que conducen el comportamiento individual y social (ver Figura 1). 


1.1. Terminología de parentesco tapiete 

Partiendo de Ego el marido ¡me que está unido por lazos matrimoniales con su esposa 
o semireco, designan a sus hijos simimbee si es varón y sirae si es mujer; respecto a los 
padres utilizan sheru para padre y shesht para madre. Estos a su vez designan a los pa- 
dres de sus padres, es decir a sus abuelos jamuy o abuelo y yaree o abuela. Siguiendo 
con los parientes lineales, Ego designa al hermano de su padre como sherumi o situte 
y sefíni a la hermana de su padre, mientras que al hijo del hermano de su padre (pri- 
mo) lo llama shiraimi, y a la hija del hermano de su padre lo llama sireemi. 

Ego designa a sus hermanos sichee si es mayor que él y cheej o siriwe si es me- 
nor, la terminología es utilizada para designar no solamente a los hermanos de Ego sino 
también a los hijos de los hermanos de su padre, es decir a su primos. Siguiendo den- 
tro de los parientes lineales, Ego designa a los hijos de su hijo (nietos) chimino sin di- 
ferenciación de sexo, término que también es utilizado para designar a sus bisnietos. 

La genealogía muestra a los parientes de dos generaciones encima de Ego y dos ge- 
neraciones abajo de Ego; con respecto a las sucesivas generaciones bisabuelos y bisnietos 
utilizan los mismos términos, es decir, yamuy y yaree para designar a los bisabuelos y 
chimino para designar a sus bisnietos respecto a la terminología utilizada para designar a 
los parientes por matrimonio o afinidad (parientes políticos). Ego designa al padre de su 
esposa siwaya (suegro) y a la madre de su esposa siraisht (suegra), mientras que al her- 
mano de la esposa sherobaya o siwaya (cuñado), y a la hermana de la esposa siraitape O 
siwaya. Para designar al esposo o esposa de los hermanos de su esposa, utiliza el mismo 
término, es decir síwaya. “al cuñado le dicen síwaya, al concuñado lo mismo nomás”. 
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Para designar a sus medios hermanos utiliza shiind? o hermanastro, es decir hijo 
de la madre con otro hombre, o hijo del padre con otra mujer. “Igual nomás no desvía 
nada, sólo si es varón siriwe y si es mujer shiind?” . 

Es importante observar la utilización del término siwaya para designar al cuñado 
y al suegro, mientras que para designar a la suegra siraisho y siraitape o siwaya a la 
cuñada, también se utiliza el mismo término sherobaya para designar al yerno. 

El sistema de parentesco identificado nos lleva a suponer la existencia de organi- 
zaciones duales exogámicas, ya que antes existían diversos grupos tapietes entre los cua- 
les era permitido el matrimonio. El reverendo Padre Bernardino Nino nos indica que 
los indigenas de la banda izquierda del Pilcomayo eran endógamos, ya que no se per- 
mitía la unión de indígenas de diferentes grupos. 


2. La familia 

Desde que se han empezado a analizar el presente y el pasado de la memoria familiar 
los estudios sobre parentesco han sido analizados como símbolos lo que ha permitido 
comprender el orden social y las jerarquías étnicas. 

La unidad doméstica o familia es la unidad básica de la estructura social, sobre la 
cual están basados los principios y relaciones de parentesco. Esta incluye a todos los 
miembros que ocupan una misma vivienda, y que son producto de una unión de un 
hombre o cuimbae, una mujer o cuña y su respectiva descendencia. 

Para Braustein, la familia nuclear entre los grupos del Chaco, presenta rasgos 
definidos de matrilocalidad, y es la base de la organización social ya que constituye 
parte de unidades mayores u otras familias nucleares constituyéndose en familias 
extensas (1983: 28). 

La referencia a la historia hace mención a la memoria familiar que también expe- 
rimenta cambios en su continuidad, es el caso de los tapietes que muestran cambios 
en las relaciones de parentesco por efectos de la presencia religiosa evangélica y la di- 
námica interna. 

El matrimonio entre los tapietes es la unión de una mujer (cuña) y un hombre 
(cuimbae) que formalmente cambian de status y se van a vivir a la casa del padre de Ego. 

En el caso de Samuwate el hombre se encarga de las actividades de recolección, agrí- 
colas, la caza y fundamentalmente la pesca, eventualmente consigue trabajo en los pues- 
tos ganaderos o viaja a la Argentina para trabajar como jornalero, mientras que la mujer 
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se encarga de preparar la comida, cebar el mate, cuidar a los niños, traer agua, cuidar 
los animales, etcétera. 

Por Su parte, los niños se ocupan de jugar y ayudar a sus padres, en el caso de los 
varones se inician en la caza de aves y bichos de monte, destreza que parece ser un 
requisito para la posterior iniciación como cazadores y personas mayores. 

Antiguamente se celebraba el rito de la tembeta para iniciar al joven como caza- 
dor y guerrero, posteriormente ya puede conseguirse mujer y tener hijos. Antiguamen- 
te el paye hacía un corte en el labio inferior para introducir un moneda de madera, se 
creía que con este rito el joven despertaba ciertos sentidos que le favorecían en la caza 
de chancho y la recolección de miel. Al respecto Arias señala que “cuando es cuimbae 
ya es hombre, tiene tembeta, ya tiene fuerza, ya sabe cosas, ya quiere matar a cualquier 
bicho con garrote nomás, ya no tiene miedo, con garrote nomás anda, ya quiere matar 
tiene fuerza” (Pastor Arias). 

En el caso de los weenhayek se han encontrado casos de padres que inducen a 
sus hijas a juntarse con otro weenhayek para evitar, en algunos casos extremos, que se 
dediquen a la prostitución o queden madres solteras. 

En el caso de los tapietes de Samuwate y Tartagal donde hay mucha influencia 
de la iglesia evangélica los matrimonios son estables, en su mayoría son “untamientos” 
voluntarios que después de unos años pueden ser reconfirmados con una celebra- 
ción evangélica. 

El matrimonio entre los tapietes es llevado a cabo a través de la unión de los cón- 
yuges con aprobación de los padres de ambos lados, generalmente el que escoge es el 
hombre a diferencia de los weenhayek donde la mujer escoge al marido. 

Es el varón tapiete quien continuamente se hace presente en la vivienda de su 
futura mujer en una especie de cortejo, si el varón es aceptado por los padres de la 
mujer, debe ir a vivir a la casa de los padres de su esposa (suegros) por lo que el matri- 
monio es de tipo matrilocal. 

Antiguamente el matrimonio era realizado en una ceremonia especial cuando ha- 
bía abundancia de algarroba, según los tapietes de Laguna Negra en la fiesta del Arete 
se acostumbraba escoger mujer e iniciar relaciones estables con la pareja. 

Según Flury, antiguamente existían danzas nupciales entre los chiriguanos, tobas 
y chorotis, en las que las mujeres escogían a sus parejas. 
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“Solamente el canto les sirve para llevar el ritmo de los movimientos que en algunos pasajes es len- 
to y en Otros, muy movido... los varones bailan en circulo a la luz de las fogatas, cantando sin 
interrupción mientras las mujeres sentadas en el suelo, forman otro círculo en torno a ellos, desde 
donde observan detenidamente a los hombres entre los cuales habrán de elegir el futuro esposo. 
Cuando la mujer se ha decidido por uno de ellos se levanta del círculo y baila a la espalda de éste 
sin hacer demostraciones de afecto: al terminar la danza cada hombre se lleva a la mujer que ha 
bailado a sus espaldas y se interna con ella en la espesura del monte, donde disfrutan de la luna de 
miel fuera del toldo familiar, retornando al día siguiente considerándose legalmente casados” (Flury, 
1956: 112). 


Según Simón Karema entre los tapietes se acostumbraba realizar un baile pareci- 
do donde los hombres escogían a sus parejas, esta danza era el pin pin y se bailaba en 
cualquier época, se hacían rondas o yayerepewa donde los hombres se tomaban de las 
manos y danzaban al son del pin pin musitando canciones al unísono. Estos convites 
eran aprovechados por los jóvenes para conseguir pareja: 


“Las chicas cuando ya están mozas o los muchachos ya están grandes, empezaban a bailar a los abra- 
zados pero digamos en dos parejas. Así ya mujeres y hombres, ahí iban para atrás y volvían, tenían 
que chocarse y de ahí digamos que querían enamorarse, ahí venían y se chocaban, hasta que des- 
pués de abrazados, después ya tienen que sacar a bailar a su padre, a su madre de la chica” (Simón 
Karema Villa Montes) 


Después del “enamoramiento”, la mujer debía llevar a la pareja a la casa de siwaya 
(padre de la mujer de Ego), donde se empezaba la celebración de la unión al son del 
pin pin, una vez realizada la unión, los esposos deben construir su propia vivienda con 
ayuda de sus padres o parientes. 

La escasez de mujeres en Samuwate hace que los jóvenes tengan que buscar sus 
parejas en otras localidades, como ser Crevaux, Curvita, Villa Montes, Kururenda, etc. 

En la actualidad algunas familias que son evangelistas se casan bajo una ceremo- 
nia religiosa donde el canto y la oración son elementos fundamentales. Como señala 
Jacinto Gómez, tapiete de Curvita, el matrimonio adquiere un nuevo significado ya que 
se da el arrepentimiento y el perdón de la vida pecaminosa pasada: 


“Me he casado mediante el evangelio con el culto, hablé al hermano y nos reunimos y le dije que 
quería tener compañera. Yo quería que oren para mí para que vivamos para siempre, para que no 
andemos así, para que no hagamos eso. Nos explican los pastores, yo estaba contento por juntarme 
con ella, para que nos perdonen por todo lo que hemos hecho” (Jacinto Gómez). 
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Al igual que entre los tapietes el matrimonio entre los weenhayek es de tipo 
matrilocal, son las mujeres quienes eligen al marido generalmente el hombre va a vivir 
a la casa del suegro, posteriormente se independiza. En 1991 encontramos a Osvaldo 
Tato en Crevaux viviendo con la familia de su suegro y el 2001 se encontraba estableci- 
do a lado de la casa de su padre en Samuwate. Alejo Tato el hermano menor casado 
también con Isabel (Chavela) mujer mataca mantiene doble domicilio. En ambos casos 
se han ido a vivir a la casa de sus suegros. 

Metraux señala al respecto que pasado cierto tiempo el matrimonio se puede des- 
plazar hacia el grupo local del hombre, es decir la regla de la residencia matrilocal es 
rota excepcionalmente. Se encontró un solo caso de una mujer tapiete que se ha ido a 
vivir a la familia del esposo. Citando a varios autores, Braustein señala la relación de la 
matrilocalidad con cuestiones económicas ya que la familia de la mujer cuenta con una 
ayuda más para producir y/o generar algún tipo de recurso, lo que es aprovechado por 
el suegro. 


3. Los marcantes y la identificación individual 

Es necesario analizar algunos símbolos como “raza”, “memoria” y “marcante”, ya que 
estos tienen que ver con “la construcción moral de la persona y con los principios de 
identidad”. Como señala Bestard es importante relacionarlos con los de sangre y de tierra 
“que han sido los dos símbolos principales de la identidad social” (Bestard, 1998: 111), 

El marcante es una forma de identificar a un individuo por alguna característica 
en particular o por ciertos rasgos físicos (cicatriz, alguna actividad realizada, el nombre 
de un animal, planta, etc.) que en los casos actuales se convierte en el apodo o sobre- 
nombre. Al igual que entre los tapietes, el marcante es usado por otros grupos étnicos 
del Chaco para identificar a las personas. El Padre Fray Rafael Gobelli expresa lo siguiente 
sobre los matacos: 


“En lugar de apellido emplean un apodo, el nombre de animales o de frutos, siendo común que se 
llamen pajarito, conejo, pato, chañar, mistol, la chiguana, iguana, etc. Los hijos no llevan el apellido 
o apodo del padre o de la madre, sino otro” (Gobelli, 1913: 32). 


En Samuwate la familia de Elena Tronco es un claro ejemplo de la vigencia de los 
marcantes en dos generaciones arriba de Ego; los descendientes de los parientes colatera- 
les de Elena Tronco actualmente se encuentran en Paraguay y Argentina (ver Figura 2). 
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Los papás de Elena Tronco nacieron en comunidades indígenas del Chaco boli- 
viano que hoy forman parte de la República del Paraguay, su papá fue Warayapo y su 
mamá Japui Tima o cabeza de blanco; tenía cuatro hermanos “Margarita o Piru (Guaraní), 
ahí la más mayor es mujer (diente de oro)” y tres hermanos menores Iyu, Gallardo Mar- 
garita y Morino y Pire hermano mayor de Elena. 

El 2001 Santiago Tato señalaba que Elena era la única que vivía en Bolivia y que 
sus parientes vivían en el Paraguay: “ella es la única que anda porque los varones han 
muerto jóvenes... cerca de la frontera han muerto”. Posteriormente en un viaje al Para- 
guay el 2002 Elena Tronco se encuentra con sus hermanas que viven en Laguna Negra 
(Paraguay) y un total de 90 parientes en primer grado. También se encuentra con un 
hermano anciano que ella suponía había muerto y que actualmente vive en Tartagal en 
la República Argentina. 

Entre los capitanes antiguos tenemos a Mborevi Resa (Ojo de Tapir), quien fue 
capitán de los tapietes de Pikuiva, Según Thouar el 12 de julio de 1883 —hallándose 
en tránsito a Paraguay— escuchó del territorio de Mborevi Resa: “Los guías nos infor- 
man que mañana estaremos en territorio Tapihetí, cuyo gran capitán es Mborevi Resa 
(ojo de Tapir)” (Thouar, 1997: 410). El capitán fue nuevamente protagonista de otro 
hecho sucedido por Pikuiva (contado por Juan Benítez líder Guaraní Nandeva de 
Timoteo) en el cual encontramos a Mborevi Resa enfrentado con los ayoreos, quie- 
nes lo mataron en 1919. 

Entre los capitanes de Paraguay tenemos al Capitán Carosi (Sapito) de Laguna que 
murió en Paraguay, su familia actualmente vive en Damasco y en otras comunidades de 
Laguna Negra. Se tiene recuerdo de Ajotiyuro, Akupiresa (ojo de conejo) y Wasu Waju 
(venado sentado), estos últimos guerreros tapietes son recordados por Ramón Benítez 
líder de Timoteo - Paraguay. 

Actualmente los tapietes utilizan apodos que son más occidentales (ej. Pilo) que 
son recordados más que los nombres a la hora de construir su genealogía. Algunos 
apellidos fueron creados, en el caso de Tartagal los que nacieron en Bolivia adquirie- 
ron nacionalidad argentina por ser indocumentados. En este proceso algunos tapietes 
se han cambiando el apellido, además en el caso de sus hijos varones llevan el apelli- 
do de la madre puesto que se usa un solo apellido para el documento de identidad 
argentino. 
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Cuadro 13 
Relación de marcantes entre los tapietes de Oruro 
Infante Rivarola (Paraguay) 


Marcante en tapiete 





En Bolivia, debido a la emisión del Registro Único Nacional en algunas localida- 
des rurales del Chaco boliviano, se han detectado cambios de apellido en Crevaux debi- 
do a que algunos sólo contaban con sus marcantes o se habían puesto apellidos o 
nombres de misioneros o gente mestiza, lo que había que legalizar. En algunos casos 
hasta la generación de Ego se tiene solo al marcante que posteriormente en la genera- 
ción de sus hijos se vuelve en apodo adoptándose nombres y apellidos occidentales, en 
el caso de Argentina se ha detectado el uso de dos o incluso tres nombres. 


4. — Delas familias extensas a las bandas multiétnicas 

Sin duda alguna el trazado de los sistemas de parentesco en el Chaco es complejo, esto 
se debe a la movilidad de los grupos familiares, los tolderíos tapietes y la dispersión de 
la etnia Tapiete en un territorio amplio del Chaco paraguayo, boliviano y argentino. 

Para tener una comprensión de la compleja red de parentesco entre los tapietes de 
los tres países, es necesario partir de Kaeea —tapiete de Samuwate— quien tuvo cinco hi- 
jos, de los cuales descienden las familias Gómez, Amarillo, Tato y Killo (ver Figura 3). 

Hortensia, hija de Kaeea se casó con Ramón Tato o Ankaillo de donde descien- 
den la mayor parte de los tapietes que actualmente viven en Samuwate. Según las ge- 
nealogías, los Amarillo están en Tartagal y Kutaike, mientras que los Killo se encuentran 
sólo en Tartagal; respecto a Caripa los descendientes se encuentran en San Carlos y 
Crevaux. Es importante destacar que en esta generación se mantiene la endogamia, no 
se encuentra ninguna mujer que no sea tapiete. 
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Santiago Tato, anciano de la comunidad Samuwate (Bolivia). 
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Entrando al análisis de la genealogía de Ramón Ancaillo Tato, quien tuvo cinco 
hijos, lo primero que destaca es que la mayor parte se encuentra en Samuwate y Tartagal 
donde se ha asentando después de haber salido de Kururenda (ver Figura 4). 

En esta generación donde Ego es S. Tato destaca el inicio de las alianzas 
interétnicas; por ejemplo, Tato se casa con una tapiete del Paraguay, mientras que Mer- 
cedes Tato se junta con un criollo con quien tiene un hijo; M. Ramos Tato y J. Gómez se 
juntan con mujeres chorotis y Pilinco con una mujer weenhayek residiendo actualmen- 
te en Las Moras lugar de nacimiento de la esposa. 

El hijo mayor Santiago Tato nació en Kururenda. Mercedes Tato Gómez y su her- 
mano menor Mario Ramos Tato nacieron en Samuwate. Kururenda, poblado situado al 
norte de Samuwate, fue el lugar de donde era oriundo el capitán sharikua. 

Respecto a los hijos de S. Tato, el mayor Osvaldo Tato Tronco nació en Samuwate 
y está casado con R. Sánchez (weenhayek) que nació en Crevaux y cuya hermana D, 
Sánchez era antigua compañera de Antonio Tato. 

Las alianzas interétnicas empezaron a intensificarse lo que hizo que las bandas que 
antiguamente estaban compuestas por 500 a 600 indígenas se reduzcan quedando sólo 
algunas familias extensas que se asientan definitivamente en Samuwate, Kutaike, Curvita 
y Tartagal. En el caso del Paraguay es un poco distinto ya que se mantienen los 
asentamientos grandes O bandas endógamas. 


5.  Delas alianzas tribales a las alianzas matrimoniales 

La presencia de diversos grupos étnicos en la orilla izquierda del Pilcomayo es señalada 
por muchos cronistas e investigadores de principios del siglo XX, esto lo demuestran 
los mapas y referencias etnográficas presentadas por historiadores y etnógrafos que mues- 
tran la presencia de los tobas, chorotis, chulupis y tapietes que comparten el territorio 
desplazándose de un lugar a otro. 

Después de la Guerra del Chaco algunas comunidades se sedentarizan por- 
que migran hacia la Argentina y se ubican definitivamente en Monte Carmelo, 
Curvita y Santa María, y comunidades indígenas de la provincia Salta en la Repú- 
blica Argentina. 

Las migraciones temporales y permanentes hacia la Argentina y el Paraguay han 
hecho que el grupo Tapiete se vaya disgregando, esto ha llevado a los jóvenes a buscar 
mujeres en los pueblos vecinos de matacos, chorotis o tobas. 
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Fuente: Elaboración propia. 





Matrimonio entreverado de tapiete con weenhayek (Samuwate). 
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En el tiempo de las misiones franciscanas, la relación existente entre los diversos 
grupos es de guerra, esto lo demuestran las afirmaciones de Cardús que señala “los 
tapietes parece que son bastante numerosos y aguerridos, y digo esto porque he sabi- 
do que se hacen respetar de los tobas, con quienes por otra parte conservan amistosas 
relaciones” (Cardús, 1886: 269). 

El grupo dominante y sobresaliente son los tobas, que parecen haber influido en 
los demás grupos étnicos, esto lo prueban las afirmaciones de Cardús: “algunas de las 
costumbres (de los tapietes) son idénticas a la de los chiriguanos, pero parece que tie- 
nen otras que han adquirido de los tobas” (Zb1d. ). Este proceso de aculturación parece 
haberse dado también entre los chorotis y los tobas, según confirma Nino: “indudable- 
mente por estar muy cerca a los tobas (los chorotis) se agujerean la ternilla de las ore- 
jas, donde colocan piezas de madera y también se tiznan el rostro” (Iba. ). 

De acuerdo a referencias del mismo autor, el grupo más numeroso son los tobas 
con “tres o cuatro mil” indios (Ibid., 1886: 265), seguido de los tapietes que según Nino 
es “más numerosa que su vecina la de los chorotis” (Ibid., 1912: 323). 

La indagación histórica de las alianzas interétnicas entre grupos del Chaco demues- 
tra que la relación de los tapietes con los demás grupos no era amistosa comparada con 
la de tobas y chorotis que inclusive llegaron a algunas alianzas junto a los chirihuanos 
para atacar a los blancos. 

Las relaciones de guerra fueron cambiando después de la Guerra del Chaco 
cuando llegaron los primeros misioneros y cuando se abrieron los ingenios azucare- 
ros en la Argentina. En dichos espacios indígenas de bandas contrarias se encontra- 
ban y tenían que trabajar para el patrón bajo las mismas reglas. Como la mano de 
obra era negociada con los caciques, estos empezaron a jugar un rol de intermedia- 
rios y de nexo con los dueños de las azucareras alterándose su organización social y 
su rol dentro del grupo. 


“Debido a la aparición de los capitanes de ingenios, encargados de organizar el desplazamiento de 
los indígenas a Salta y Jujuy, estos pronto adquirieron una posición clave en la interacción con las 
autoridades patronales” (Mendoza sf: 81). 


Por otro lado, se formaron pueblos multiculturales, llegando los indígenas a cam- 
biar sus relaciones: “los tobas nachilamolek comenzaron allí a relacionarse con grupos 
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con los que nunca u ocasionalmente habían tenido contacto, como los chiriguanos y 
los tobas bolivianos, y con otros con quienes tradicionalmente mantenían relaciones hos- 
tiles, como los chulupies y los matacos”.” (Mendoza s/f: 85). 

Al no poder dar rienda suelta a su espíritu guerrero los tobas y los demás grupos 
étnicos tuvieron que cambiar sus relaciones hostiles, “las tensiones se canalizaban en el 
plano sobrenatural manifestándose en luchas y alianzas entre los shamanes de distintos 
grupos”. Estas peleas descritas por Metraux eran una manifestación de la mentalidad de 
guerra y del patrón de conflicto alianza que se presentaban en todos los grupos étnicos 
del Chaco. El rol del chamán en este nuevo escenario es vital, si alguna enfermedad o 
desgracia pasaba en el tolderío se culpaba al chamán de otro grupo lo que algunas ve- 
ces acaba en enfrentamientos familiares. 

Ya en ese tiempo los conflictos intergrupales se convirtieron en conflictos 
interfamiliares, reproduciéndose estos principios a través de las alianzas y conflic- 
tos familiares. 

En ese tiempo las fiestas se reproducían en los ingenios canalizándose la energía 
y el sentimiento de guerra a través del baile y el canto. Producto de las fiestas muchas 
veces nacían niños de padres de grupos antagónicos lo que hizo que las alianzas se in- 
tensifiquen. “Las parejas interétnicas ocasionales que de ellas surgían, y la consecuente 
ruptura de los controles sociales habituales provocaban situaciones que también des- 
embocaban en enfrentamientos shamanicos intertribales” (Ibid. : 84). 

Las alianzas se intensificaron en los grupos étnicos y familias que frecuentaban los 
ingenios, en el caso de la familia Vega (tapiete de Tartagal) donde se ve una movilidad im- 
presionante, en menos de tres generaciones se puede ver que han recorrido tres países. 

Las relaciones interétnicas se intensificaron después de la Guerra del Chaco 
y por el desarrollo de la industria azucarera. Indígenas tapietes, guaraníes, chorotis, 
tobas y weenhayek son atraídos a Tartagal, lo que hace que la proximidad física en- 
tre grupos hostiles cambie el discurso de guerra, manteniéndose en el nivel fami- 
liar y ya no comunal. 

Según varios tapietes que ahora viven en la Misión Tapiete de Tartagal, antes de la 
migración de 1970 muchos indígenas de la banda boliviana se fueron a trabajar a la 
zona de Tabacal o Ingenio San Martín (Argentina), que los tapietes llamaban “Vaporeada” 
encontrándose con otros indígenas paraguayos y argentinos quienes reproducían las re- 
laciones de guerra en el nuevo contexto urbano. 
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Según Miguel Arias Pastor de la misión tapiete de Tartagal, en 1969 los indigenas 
vivían agrupados en comunidades o tolderíos que en ocasiones se encontraban 
recordándose viejos enfrentamientos por el territorio. 

Cualquier pretexto era suficiente para iniciar una lucha campal, bastaba que un 
indígena wicí (Mataco) entre al barrio o territorio de los tapietes para que estos lo apa- 
leen, hecho que ocasionaba la venganza que era realizada en un enfrentamiento cam- 
pal entre familias y/o grupos. 

La última afirmación con respecto a la endogamia parece ser una ley generalizada 
en todos los grupos étnicos del Chaco boliviano, ya que así lo aseveran cronistas e in- 
vestigadores que han estudiado a estos grupos. Sin embargo la endogamia practicada 
por los indígenas del Chaco parece haber declinado en los últimos cincuenta años, es- 
pecialmente en los grupos minoritarios, como los tapietes, chorotis y tobas que queda- 
ron disminuidos a unas cuantas familias, lo que llevó a la escasez de mujeres, que hizo 
que los jóvenes deban buscar mujeres en otros grupos. 

La ruptura de las leyes de la endogamia fue más evidente en los años 70 para el 
grupo tapiete cuando realizaron las primeras migraciones hacia territorio argentino. Con 
respecto a los chorotis y tobas, estos han emigrado casi en su totalidad a territorio ar- 
gentino y paraguayo donde la mimetización étnica ha llevado a que los grupos desapa- 
rezcan completamente, o que formen barrios donde han logrado conservar la cohesión 
del grupo, tal como pasa con los tapietes y tobas de la Argentina que han logrado orga- 
nizarse y rearticularse bajo nuevos principios urbanos. 

Los tapietes en el Chaco boliviano se han mezclado con otros grupos étnicos en 
diversos grados: localidades como Kutaike y Samuwate han mantenido la endogamia, 
con la excepción de los hermanos Tato que se han casado con dos mujeres weenhayek. 
Últimamente José Luis Ferreira, hijo mayor del Capitán Grande Tapiete, también formó 
pareja con una mujer weenhayek . En la Cercada vemos la presencia de tres matrimo- 
nios con mujeres chorotis y una tapiete con un choroti, En el caso de los tapietes de 
Tartagal parecen mantener la endogamia ya que apenas vemos la presencia de una toba 
casada con Roberto Killo, Respecto a los tapietes de Crevaux son cuatro y están casados 
también con weenhayek manteniendo doble domicilio. 

La dinámica de las alianzas interétnicas es bastante nueva y numerosa, por lo 
que hasta el momento no podemos determinar el grado de mestizaje cultural y de 
predominancia étnica y lingúística en las nuevas generaciones mestizas. Los casos de 
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Samuwate y de Crevaux parecen tener un normal desenvolvimiento social, ya que 
como hemos observado in situ, no parece haber ningún tipo de marginalidad con res- 
pecto a la presencia étnica diferente, parece haber una aceptación por parte de la 
población total. 

El aumento de los matrimonios interétnicos ha llevado a una exogamia generali- 
zada lo que ha aumentado los índices de mestizaje. En los casos de Samuwate y Curvita 
es evidente que la mayor parte de los maridos llevan a sus mujeres a vivir cerca de su 
familia extensa, los casos aislados de las familia de C. Torres y C. Gómez en Crevaux son 
una muestra de uxorilocalidad. 

Considerando que el área de influencia de los tapietes es todo el extenso territo- 
rio que va desde Villa Montes hasta Tartagal, se ve la presencia de una diversidad de 
grupos étnicos que conviven y con los cuales están en contacto permanente. Este con- 
tacto no siempre es pacífico, en muchos de los casos las relaciones son aún conflictivas 
debido a que la memoria oral aún recuerda viejas riñas y peleas interétnicas. 

Para el caso de los tobas y wicí de la Argentina, las luchas interétnicas dejaron 
de desencadenar en enfrentamientos armados para ahora reproducirse a través del 
poder de los chamanes y/o pastores. Para Mendoza las peleas en sueños de los 
chamanes de diversos grupos “respondían al mismo patrón de conflicto, alianza de 
las relaciones intertribales”. 

En el caso de los tapietes de Bolivia se ha logrado registrar un enfrentamiento 
interchamánico entre Petizo Ibenigno y otros chamanes weenhayek. Pascual Baldera 
recuerda que en una oportunidad el chamán Petizo Ibenigno se enfrentó con el Asto 
chamán weenhayek, los testimonios señalan que en esa ocasión perdió el chamán 
tapiete. “El poder del fuego tenía, el otro tenía el poder del cuervo, el finadito Petiso, 
el tenía el poder del fuego dicen que daba vueltas por acá, andaba dejando brujerías, 
por eso mueren los tapietes, algunos se van, quieren terminar con este Petiso (...) 
con el otro brujería esa noche han peleado aquí con el Asto, parece que ha ganado 
pero lo ha tirado al suelo, con su porito venía, cantando, cantando cantando y to- 
mando, y con esa herramienta su poro, con eso le garrotea si le alcanza con eso le 
garrotea al contrario” (Pascual Baldera). 

Aunque se ve una tendencia a residir en los centros poblados donde hay más ac- 
tividad comercial, en la mayor parte de los grupos étnicos los matrimonios se asientan 
cerca de la vivienda del padre de la mujer, es decir se caracterizan por ser matrilocales, 
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mientras que en el caso de los tapietes es a la inversa, es decir es virilocal, ya que la 
costumbre es residir con los parientes del marido. 

Los tobas junto a los guaraníes, los nivaclé o chulupies son considerados gru- 
pos de élite que gozan de buen prestigio, mientras que los weenhayek y los chorotis 
forman parte de un grupo discriminado y considerado inferior por los indígenas y 
los mestizos o karaís. Si bien antiguamente se mantenía la endogamia, las uniones 
matrimoniales eran aceptadas como alianzas interétnicas que favorecían la paz, en 
los últimos años las alianzas se han intensificado hasta el punto de que el pueblo 
tapiete que vive en Bolivia, cuenta con más del 70 por ciento de su población mes- 
tiza o entreverada. 

En el caso de los tapietes de Samuwate los entreveramientos o mezclas interétnicas 
se intensifican en la década de los 80 cuando se casan con mujeres weenhayek, esto 
también pasa en Curvita y Tartagal. Por ejemplo Oswaldo Tato nieto de abuelos nacidos 
en Samuwate, está casada con Ruth Sánchez weenhayek de Crevaux o Pablo Ferrari ca- 
sado con Cristina Segundo choroti de Curvita. 

En una muestra de 40 familias se han analizado los matrimonios cruzados y los 
matrimonios endógamos, llegando a la conclusión de que la tendencia es aumentar los 
matrimonios cruzados especialmente con weenhayek y chorotis (ver Cuadro 14). 

Los datos muestran 15 matrimonios tapietes, 12 con weenhayek y 5 con choroti. 
El hecho se debe a que los tapietes de Samuwate viven muy cerca de Crevaux, pobla- 
ción Weenhayek que es el centro comercial y de contacto con el mundo occidental. 

Una muestra actual de estas alianzas matrimoniales es la familia de Pedro Ruiz, 
tapiete originario de Samuwate, quien está casado con Belidia Aparicios weenhayek, na- 
cida en Crevaux; el hermano menor Fidel Ruiz también está casado con Evelina Rome- 
ro mujer wiéí quienes viven en la Misión los tapietes de Tartagal mientras que sus dos 
hijos actualmente viven en Kutaike. 

Lo mismo pasa con Martha hermana menor de Pedro Ruiz, casada con Rosario 
Pérez, con quien tuvo ocho hijos que también viven en Kutaique, mientras que el tío 
paterno Ruperto Timbuco tiene cinco hijos que viven en la Cercada. 
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Cuadro 14 
Relación de uniones matrimoniales 





Fuente: Elaboración propia. 


Los resultados del análisis de matrimonios interétnicos e intraétnicos muestran 
que se están incrementando los casos de familias entreveradas lo que está dando lugar 
a una nueva identidad mestiza. El proceso de etnogénesis y mestizaje racial es parte de 
una dinámica de cambio que se ha iniciado después de la Guerra del Chaco y que se ha 
intensificado entre los tapietes, guaraníes, chorotis y weenhayek entre los años 80. 
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CAPÍTULO SEIS 
Arte y religión tapiete 


Tanto los tapietes como tobas, weenhayek y chorotis de la Argentina, Paraguay y 
Bolivia, señalan la vigencia de artes curativas, ritos religiosos y de iniciación. Exis- 
ten muchas investigaciones sobre la práctica de artes curativas chamánicas entre 
los grupos étnicos de la familia Mataco Maca, pero no así sobre los tapietes, sólo 
Chovoloni señala que los “curanderos en calidad de representes del Tumpa, por 
medio de la ingestión de achuma y la ejecución de cantos y danzas entraban en 
contacto con los antepasados y niños muertos de la comunidad (...) los cuales es- 
tán relacionados con los árboles”. 

La relación que los tapietes tenían con los espíritus estaba mediada por los 
chamanes que usaban cantos y ritos para sanar a su gente o para pedir fuerza en las 
batallas de guerra. 


1.  Lareligión tapiete 

La religión tradicional en el Chaco se caracteriza por la presencia de diferentes seres 
sobrenaturales, según Karsten estos espíritus controlan las tempestades, las lluvias, los 
truenos los relámpagos y las enfermedades, además el mundo mágico religioso está po- 
blado de duendes y espíritus de los animales. 

Según Metraux, la mayor parte de los grupos étnicos del Chaco personifican a los 
cuerpos celestes o fenómenos naturales “los cerros y ríos toman vida ya que están habi- 
tados por seres sobrenaturales y algunos animales son protegidos por algunos señores, 
como el señor de los peces entre los pilagá”. Respecto a los espíritus señala que los 
“indios admiten que los espíritus y fantasmas son especialmente molestos por la noche, 
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y siempre están prontos a interpretar cualquier ruido extraño como evidencia de la pre- 
sencia de un espíritu” (Metraux, 1994: 222). 

Los indígenas tienen miedo a estos espíritus ya que generalmente están asocia- 
dos con el mal, con las enfermedades y con las plagas; entre los tapietes de Samuwate 
se habla del ¡ati pose ami o espíritu del monte y el arco iris. 

El cambio importante de los prácticas religiosas antiguas de los tapietes se da en 
el rol del Chamán que deja de tener espíritus auxiliares para asumir la fuerza de Jesús 
como aliado. Aparece el concepto de Tumpa Raí que los pastores modernds y los 
chamanes tapietes recuerdan cuando hablan de un Dios omnipotente. 


“El Tumpa ha creado todo, ellos decían Ñanderú Tumpa úh, nuestro Padre creó todo, El es creador de 
todas las cosas, entonces otra vez coincide con la Biblia. Hay una persona que no conocía, me llamó 
mucho, yo estaba cultivando, una persona que no conoce a Dios, que no tiene enseñanza aún así igual 
nombraba a Dios en el idioma dice, que decía creador de todo esto, de estas cosas que veo, te pido, 
dice que decía, me ayudes, entonces, quien es creador de todo eso es Dios. De una manera sin tener 
conocimientos de la palabra de Dios ya se dirigía a Dios, porque Dios se manifestaba a través de su 
creación, entonces no estaba errado este hombre ... antes de salir en la mañana, cuando vamos a ca- 
zar, o pescar o cultivar los tapietes siempre nos dirigimos al Tumpa diciendo Sherú Tumpa shimvoruté, 
ya estaba diciendo Padre Dios ayúdame, actualmente seguimos diciendo lo mismo en la mañana cuan- 
do salimos a cualquier lado, porque es el mismo Dios al que nos dirigimos” (Arias, pastor de Tartagal). 


El ritual mágico religioso entre los indios del Chaco sigue patrones simples: “la 
mayor parte de sus ceremonias tiene un carácter coercitivo, y tiene por objetivo o neu- 
tralizar algún poder maléfico o bien influenciar en forma directa a la naturaleza o al hom- 
bre” (Metraux, 1996: 224). 

Las ceremonias colectivas que se dan hoy en los cultos diarios, se convierten en 
celebraciones mágico religiosas que crean un orden social. 

El éxtasis observado en estos eventos recuerda las fiestas donde la comunidad en ge- 
neral entraba en un estado de trance, a partir de los pitos y cantos de guerra. Los testimo- 
nios de principios del siglo XX señalan que en los convites y parrandas los indígenas consumían 
ayahuska, kaata y ataj, lo que les ayudaba a entrar en contacto con los seres sobrenaturales. 

Se han encontrado dos chamanes tapietes en Samuwate y Kutaike, estos habrían 
vivido en tiempos diferentes entre el año 40 al 80, Petizo Ibenigno, llamado también 
Masaribe o Minino era el paye de Samuwate, estaba casado con Felisa Camino, 
conocida como la muda, mujer que después de la muerte de su esposo se juntó con 
Hildo Baldera, músico y pastor religioso en Samuwate (ver Figura 5). 
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Al igual que los chamanes weenhayek, el paye tapiete usaba un instrumento que 
acompañaba el canto para invocar a los espíritus que le ayudaban a sanar, el uso del 
instrumento era parte de un conjunto de técnicas terapéuticas que se usaba en la tera- 
pia chamánica. 

Al referirse a los wicí de la Argentina, Braustein y García señalan que el chamán 
era “poseedor de un hábeas de cantos cuyo número está en relación con la cantidad de 
ahot con los que se comunica * según los autores la adquisición de los cantos era reali- 
zada por dos vías: por transmisión y por revelación (1996: 145), lo que implicaba un 
proceso de formación e iniciación. 

Respecto al chamán Amarillo Torres (ver Figura 6) murió en Samuwate y es recor- 
dado como uno de los payes más poderosos de la región, estaba casado con Lorenza 
Gómez hija de Kaeea, con quien tuvo cinco hijos, una es Martha Amarillo que radica en 
Tartagal. Según Moreno, tapiete nacido en Bolivia que actualmente radica en Damasco 
(Paraguay), Amarillo recobró la vida y después se convirtió en Paye. 


2.  Lapresencia de la Iglesia Evangélica 

La presencia de movimientos religiosos protestantes se dio a principios del siglo XX an- 
tes de la Guerra del Chaco. Después de la presencia anglicana se vio la influencia de 
sectas pentecostales provenientes de Europa. En 1914 se inició una acción misionera 
ante los matacos de Embarcación en Salta donde se comenzó la acción de evangelizar. 

Asimismo se construyó una granja para proveer de trabajo a los aborígenes; tam- 
bién se estableció una sala de primeros auxilios; igualmente en Villa Montes y Crevaux, 
la Misión Sueca Libre en Bolivia inicia acciones religiosas y de desarrollo social local 
importantes. 

Entre algunas de las verdades fundamentales del pentecostalismo está reconocer 
la unidad de un único Dios “verdadero y vivo”, la curación divina, el bautismo y el casti- 
go eterno. La lectura religiosa está basada en la Biblia y anuncia la llegada del Espíritu 
Santo, y con ello el retorno de Jesús. Según Wright “los pentecostales creen en la proxi- 
midad de la Segunda Venida de Jesús” (Wright, 1983: 79) por lo que el arrepentimiento 
debe darse en el instante. 

La conversión de la mayor parte de los feligreses hizo que los chamanes también 
se conviertan al evangelio sustituyendo viejas prácticas mágico religiosas por otras prác- 
ticas evangélicas. 
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“El Cristo actual es nuestro Tumpa hijo y Dios el creador de todo, es nuestro Padre de siempre, 
nuestro Tumpa, por eso le cantamos a Tumpa que es lo mismo que decir Dios creador de todo. 
Justamente yo he estado analizando eso, porque Tumpa Raí le decía a Jesucristo, el hijo de Dios, 
eso mencionaban antes, Tumpa Raí y ahora analizando es el mismo, tenemos justamente una can- 
ción que cantamos en la Iglesia que se llama Tumpa Raí, por eso cantamos en propio idioma, claro 
los que no saben no entienden por eso no se dan cuenta que nosotros seguimos cantando a nues- 
tro Tumpa de siempre, ya sea Padre o Hijo” (Pastor Arias). 


La presencia de los primeros religiosos se dio en la década de los 40 cuando un 
conjunto de iglesias de raíz pentecostal ingresó al Chaco argentino y boliviano. El ingre- 
so de los misioneros coincidió con la finalización de la guerra, y con la llegada de los 
menonitas. Para los indígenas, la entrada del evangelio significó una ruptura con su reli- 
gión y con sus prácticas musicales. 


“Fue en los 40 en adelante cuando el evangelio ya entraba. Esa enemistad entre razas con el 
evangelismo ya se hacen hermanos chorotis con otras razas se unen, saben que hay un solo Dios 
que es nuestro Padre único, que todos somos hermanos, no importa el color, no importa la raza 
todos somos hermanos hasta el día de hoy, no hay problemas. Antes sí había esos problemas” (C. 
Segundo, Toba). 


Entre los tapietes de las antiguas comunidades de Guachalla (actualmente Pedro 
P. Peña) y López de Filipe (hoy forma parte de Mariscal Estigarribia), los misioneros ini- 
ciaron una labor de ayuda solidaria a las poblaciones indígenas que ingresaron a la reli- 
gión. El trabajo religioso tuvo una clara orientación “civilizatoria”, según el sacerdote 
oblato Seelwische, primero ingresaron al Chaco paraguayo los padres oblatos y los mi- 
sioneros pentecostales, que luego se dirigieron a la Argentina y Bolivia asentándose en 
Tartagal y Villa Montes. 

Según Pablo Wright, en sus inicios los misioneros anglicanos se extendieron des- 
de “la Misión el Toba, llamado también el Sombrero Negro, ubicada al norte de Juerez, 
Formoza hasta Crevaux en Bolivia” (Wright, 1983: 75), sus fines fueron religiosos pero 
también se preocuparon por lograr mejorar las condiciones de vida, inclusive según 
Leken, la misión anglicana apoyó un plan que planteaba el reconocimiento de la ciuda- 
danía de los aborígenes y el reconocimiento de los derechos legales a las tierras que 
habitan (Writer, 1983: 75). 

Según Alvarsson, ocho años después de la finalización de la guerra, los misione- 
ros evangélicos entraron en contacto con los matacos “fue el Sr. Gustavo Flood, que 
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“El Cristo actual es nuestro Tumpa hijo y Dios el creador de todo, es nuestro Padre de siempre, 
nuestro Tumpa, por eso le cantamos a Tumpa que es lo mismo que decir Dios creador de todo. 
Justamente yo he estado analizando eso, porque Tumpa Raí le decía a Jesucristo, el hijo de Dios, 
eso mencionaban antes, Tumpa Raí y ahora analizando es el mismo, tenemos justamente una can- 
ción que cantamos en la Iglesia que se llama Tumpa Raí, por eso cantamos en propio idioma, claro 
los que no saben no entienden por eso no se dan cuenta que nosotros seguimos cantando a nues- 
tro Tumpa de siempre, ya sea Padre o Hijo” (Pastor Arias). 


La presencia de los primeros religiosos se dio en la década de los 40 cuando un 
conjunto de iglesias de raíz pentecostal ingresó al Chaco argentino y boliviano. El ingre- 
so de los misioneros coincidió con la finalización de la guerra, y con la llegada de los 
menonitas. Para los indígenas, la entrada del evangelio significó una ruptura con su reli- 
gión y con sus prácticas musicales. 


“Fue en los 40 en adelante cuando el evangelio ya entraba. Esa enemistad entre razas con el 
evangelismo ya se hacen hermanos chorotis con otras razas se unen, saben que hay un solo Dios 
que es nuestro Padre único, que todos somos hermanos, no importa el color, no importa la raza 
todos somos hermanos hasta el día de hoy, no hay problemas. Antes sí había esos problemas” (C. 
Segundo, Toba). 


Entre los tapietes de las antiguas comunidades de Guachalla (actualmente Pedro 
P. Peña) y López de Filipe (hoy forma parte de Mariscal Estigarribia), los misioneros ini- 
ciaron una labor de ayuda solidaria a las poblaciones indígenas que ingresaron a la reli- 
gión. El trabajo religioso tuvo una clara orientación “civilizatoria”, según el sacerdote 
oblato Seelwische, primero ingresaron al Chaco paraguayo los padres oblatos y los mi- 
sioneros pentecostales, que luego se dirigieron a la Argentina y Bolivia asentándose en 
Tartagal y Villa Montes. 

Según Pablo Wright, en sus inicios los misioneros anglicanos se extendieron des- 
de “la Misión el Toba, llamado también el Sombrero Negro, ubicada al norte de Juerez, 
Formoza hasta Crevaux en Bolivia” (Wright, 1983: 75), sus fines fueron religiosos pero 
también se preocuparon por lograr mejorar las condiciones de vida, inclusive según 
Leken, la misión anglicana apoyó un plan que planteaba el reconocimiento de la ciuda- 
danía de los aborígenes y el reconocimiento de los derechos legales a las tierras que 
habitan (Writer, 1983: 75). 

Según Alvarsson, ocho años después de la finalización de la guerra, los misione- 
ros evangélicos entraron en contacto con los matacos “fue el Sr. Gustavo Flood, que 
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fundó la misión de Villa Montes. El mismo año vino la legendaria mujer Astrid Jansson 
para misionar entre los indígenas del Chaco Boliviano” (1993: 49). De acuerdo al mis- 
mo autor, la misionera trabajó con los matacos y con los tapietes hasta su muerte en 
1972, “procurando defenderlos de los abusos de la civilización blanca”. 

Otros de los primeros misioneros de la Misión Sueca Libre en Bolivia fueron 
Rodolfo Olsson y su esposa, quienes después de entrar en contacto con comunidades 
weenhayek ingresaron a Samuwate en 1955 para llevarles “la palabra de Dios” a los indí- 
genas tapietes iniciándose el proceso de conversión religiosa. 

Al igual que en el Paraguay, los indígenas se inclinaron por la religión evangélica 
Ana Bautista dándose la paradoja de que siguen practicando sus ritos tradicionales jun- 
to a los ritos evangélicos. Seelwische cuenta que en muchos de los casos, estos nuevos 
rituales quedaban como substituto del ritual chamánico. 


“Fueron misionizados por diversas sectas protestantes; entre ellos los anglicanos, pentecostales y 
mennonitas (...) los logros fueron escasos, la mayor influencia la ejercieron los pentecostales, sin 
duda en función de las concordancias semánticas entre las creencias de este grupo y el sistema de 
representación nativo” (Idoyaga, 1993: 55). 


Además de los objetivos religiosos los misioneros desarrollaron una acción lin- 
gúística para apurar el proceso de adoctrinamiento “se trataba de reducir las diversas 
lenguas a formas gramaticales adecuadas para comunicar las verdades espirituales” 
(Wright, 1983: 73). 

El interés particular por el conocimiento de las lenguas indígenas se debe a que 
los misioneros introducirían en el proceso educativo las enseñanzas bíblicas, para adoc- 
trinar a los niños indígenas, en el caso de los weenhayek, que están bajo la tutela de 
la Misión Sueca Libre en Bolivia, traen algunos voluntarios, misioneros y lingúistas, 
que apoyados por indígenas del lugar producen textos religiosos y materiales educa- 
tivos bilingúes. 

En el caso de los tapietes, que no son objeto de investigación rigurosa ni de 
asistencia continua de parte de los misioneros, se ve un aporte importante en la for- 
mación del profesor y la creación de la Escuela tapiete, sin embargo no se logra desa- 
rrollar ningún programa educativo ni se logra sistematizar la lengua o la cultura, pero 
se logran los objetivos religiosos llegando a ganar al 100 por ciento de la población 
tapiete. 
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Sólo el pescador Alejo Tato, hijo de don Santiago y Elena Tronco, fuma y coquea 
por lo que no asiste al culto. Entre las generaciones antiguas todos tienen una fe ciega y 
asisten al culto todos los días, en el caso de los adolescentes de Crevaux parece haber 
muy poca motivación, esto quizás se deba a que hay mayores opciones para elegir otra 
religión, en cambio en Samuwate, todos los adolescente, mayores y niños (as) noche 
tras noche se reúnen en sus cultos y cantan con mucha fe junto a sus padres. En estos 
actos religiosos los adolescentes aprenden a tocar guitarra y charango, constituyéndose 
en elemento que fortalece el liderazgo ante los demás. 

Según Leaken “la intención primaria es la difusión de la fe cristiana, el bienestar 
general y el mejoramiento social del indígena con el ulterior propósito de establecer 
una Iglesia Indígena y fomentar en cada individuo el sentido del deber cívico para que 
puedan tomar conciencia de su posición como ciudadano” (Leaken, 1967: 3). En el caso 
de los tapietes de Samuwate que están bajo la influencia directa de misioneros de la 
Misión Sueca Libre de Villa Montes, el objetivo principal es la difusión de la fe cristiana 
y un programa de fortalecimiento de la ciudadanía indígena. 


3.  Lareligión actualmente 

En la década de los 80, los tapietes de Tartagal se reafirman como evangelistas, muchos 
ya conocieron esta religión cuando vivían en Samuwate; los tapietes de Paraguay desde 
la década de los años 30” ya conocen la religión Ana Bautista (de los menonitas) y poco 
a poco la van adquiriendo como propia. 

En los tres países, durante la década de los años 80, los tapietes van dejando defi- 
nitivamente de practicar sus danzas y rituales de iniciación y curación. A principios de 
1990 el Chahuanco Hildo Baldera es elegido pastor de la comunidad, según testimo- 
nios de esa época hay mucha aproximación con los hermanos evangélicos de Crevaux y 
Villa Montes. 


“Yo estoy como pastor, la gente de qué no me ha elegido. Dios me ha elegido, tenemos un colabo- 
rador de la iglesia y se llama Humberto Sánchez, el Pastor está en Villa Montes, saben venir Bernardo 
Crezo y el otro Andrés, ellos saben venir para visitarnos. En Crevaux hay hartos hermanos, hay Pas- 
tor, dirigente, los primeros pastores sabían llegar aquí” (Baldera, 1991). 


Respecto al liderazgo de los pastores, Irma Ruiz señala que “un elemento que 
se debe considerar para entender el cambio cultural es el papel desempeñado por 
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dirigentes religiosos en las actitudes y estrategias que se adoptan y se llevan a cabo 
comunitariamente. De su competencia política, religiosa y musical dependen la vigen- 
cia y la vitalidad de los rituales” (Ruiz, 1989: 194). 

Posteriormente, después de la muerte de Hildo Baldera, su hijo, el profesor R. 
Baldera asume el liderazgo de pastor. Producto de la observación participante se pudo 
documentar varias celebraciones de culto evangélico donde participa toda la comuni- 
dad. Se puede observar que el Pastor y todos los participantes tienen un compromiso 
religioso profundo y los rituales se basan en modelos occidentales. 

Al igual que en la mayor parte de las comunidades indígenas de la Argentina, en 
Samuwate se ve la presencia de varios guitarristas que acompañan los cantos religiosos 
al compás del bombo. Se pudo observar también la presencia de coros que interpretan 
textos bíblicos utilizando canciones comunes de iglesias similares. 

Aunque el 100 por ciento de la población es evangélica y ha dejado de practicar 
sus creencias religiosas y sus fiestas rituales, los tapietes suelen recurrir a viejas prácti- 
cas religiosas para realizar curaciones rituales, como es el caso de Pascual Baldera que 
realizó una sesión de curación por la pérdida del alma de su hijo. 

Baldera tuvo que recurrir a un Chamán de Capirendita cuando una de sus hijas 
fue, de acuerdo a creencias de ellos, encantada por el Arco Iris. Cuando tomó la deci- 
sión de sanar a su hijo en 1996 recurrió a un Chamán quien realizó una sesión de cura- 
ción a Hildo Baldera (hijo) junto a sus ayudantes. Los elementos principales que 
intervinieron en el ritual son la coca, el alcohol y el canto. Según Baldera la curación 
estuvo orientada a la curación del alma. 


“..se lo hemos comprado alcohol, coca, vino. Hemos venido ella, yo y mi cheito, después es exi- 
gente el brujo. Se ha puesto a coquear el brujo, el fuego, así con fueguito, se ha instalado meta a 
coquear. Venía de noche, sentado, después de estar coqueando. Un cuarto de alcohol, un cuarto de 
alcohol le tiraba solito sin preparación, solito con dos cuartos de alcohol ya empieza a fumar. Un 
cigarro en un chupón, nomás pues. Ya empieza a cantar, cuando está cantando está llamando a sus 
compañeros, a sus doctores, como puedo decir, a sus autores, a los diablos, en weenhayek Payej 
uta, ja ota, eso quiere decir diablo...” (Pascual Baldera, Tapiete). 


Una vez iniciado el ritual, el chamán entró en contacto con otros payej uta con 
quienes invocó a sus ayudantes conocidos como diablos, con quienes realizó los ritua- 
les de curación. La curación se dio al son del Porongo o laca echij chij (Laca usuta) 
hasta lograr la expulsión de la enfermedad. Según Metraux “los espíritus son fácilmente 
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ahuyentados por el sonido de las pezuñas de venado o cascabeles que los shamanes y 
sus asistentes se sujetan a los tobillos y a la cintura cuando curan a un enfermo expul- 
sando al intruso sobrenatural” (Metraux, 1996: 224). 


“Todos los brujos se reúnen; cuántos habían sido los diablos alrededor de nosotros (...) Él habla 
con los diablos, se escucha que habla y los diablos también se escucha que hablan, están hablando 
y siempre el diablo pide algo. Si quiere que sane un enfermo chico pide algo, y el otro está como 
digamos traduciendo. El brujo traduce quiere tal cosa cuanto ya, si se comprometen en dar en tales 
días ese rato hay que responderle sí o no, El segundo día otra vez se hace la misma operación. Al 
siguiente día he comenzado a trabajar. Se pone, se prepara bien, por ejemplo hay brujos que entre 
brujos pelean. No entre piña y patada, sino puro diablo nomás. Cuentan que uno se ha enfermado 
en tal lugar, se ha enfermado por tal motivo, en el río se había asustado; dice que el arco iris lo 
quería tragar pasando el río y estaba chiquito el changuito” (Pascual Baldera, tapiete). 


Para Pascual Baldera existen dos clases de arco iris: el blanco y de colores. “Se 
habla, en la historia de los tapietes, que los arco iris son malos, será el que se ve, en el 
arco iris está el hormiguero, el arco iris rodea la sangre, no le gusta el olor de la san- 
gre”. El arco iris es reconocido como un cuidador de la selva del que hay que cuidarse, 
en una oportunidad después de regresar de una caza de iguana Baldera sintió la furia 
del arco iris: 


“Nosotros traíamos como 11 iguanas y no nos hemos dado cuenta, que teníamos sangre de iguana 
que goteaba, y veníamos orillando una laguna, habíamos pasado unos cien metros, y había truenos, 
ha debido ser el arco iris, y hemos venido más rápido, nosotros que acabamos de llegar al campa- 
mento, nos metemos al campamento, y empieza a llover con viento, relámpago corre por el suelo, 
el cielo que tiene el arco iris por la iguana, pasaron unos quince minutos, luego no sabíamos donde 
se fueron las nubes de lluvia (Pascual Baldera, Tapiete). 


La terapia chamánica consiste en la extracción de diversos objetos introduci- 
dos por el ahot u otros chamanes, “la búsqueda y la restitución de hesek perdido o la 
negociación de ahot invasor” (García, 1998: 205). En el caso de Baldera los ahot o 
auxiliares aparecen en forma de cuervos, sin embargo los auxiliares se pueden pre- 
sentar de diferentes maneras como ser jaguar, insectos u otros, para cumplir funcio- 
nes específicas en el ritual de curación. El ritual del chamán weenhayek concluyó 
cuando logró expulsar las piedras del cuerpo del niño restituyendo el equilibrio en- 
tre el alma y el cuerpo. 
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El chamán cuenta con numerosos auxiliares que cumplen con funciones especifi- 
cas, así por ejemplo los pájaros le transmiten información y desplazan en su interior al 
pagal (alma sombra). También se vale de montados —generalmente caballos— para sus 
viajes” (Idoyaga, 1993: 56). 

En el ritual observado por Baldera, el chamán realizó el ritual con acompañamiento 
de canto y el porongo, las canciones eran vocales y no presentaban textos estructurados, 
sólo se escuchaban musitaciones o voces de los ahot o auxiliares. Según Branstein y 
García entre los wicí “su ejecución puede ser exclusivamente vocal o con el pim pin 
(tambor de parche simple o doble) el cilibtas (ristra de cascabeles), o el tolanbek (so- 


najero y calabaza de hojalata) (1996: 145). 


“El canto que él cantaba es éste del cuervo. Él era el brujo y la herramienta del brujo era el cuer- 
vo. El canto del cuervo se hace porque los cuervos cuando comen osamenta es como si estuvieran 
chupando chu chu chuc, es el poder del cuervo. El brujo primero canta, después te opera. 
Poronguito semillas es otro instrumento lacae chijchij (Laca usuta); él tiene que estar revolvien- 
do, chuc chuc, a veces se para. Cuando uno llega, el brujo le habla con otra voz, diferente a la 
voz de uno. Saca como un granito de piedra y se lo traga y lo vuelve a arrojar, es una piedrita 
negrita. Asimismo, a veces se la guarda, a veces la deja en tierra, lo deja enterrado por ahí, pero 
la tapa, la asegura para que no vuelva a salir con brujería. En tapiete son los añas, nunbae cuare” 
(Pascual Baldera). 


La curación del niño Baldera con ayuda de la brujería es una muestra de que aún 
los chamanes mantienen y practican creencias mágico-religiosas que la Iglesia Evangéli- 
ca no ha logrado eliminar, lo que hace concluir que existe una continuidad religiosa más 
que un sincretismo religioso, 


“En religión todo es creyendo, cuando quieres tener algo bueno en ese momento tenía que creer 
para que sane mi hijo, después ha sanado a los cuantos días ha sanado, tiempo estaban dos meses 
parece, se estaba muriendo” (Pascual Baldera). 


A pesar de que la mayor parte de los tapietes son evangelistas, existen todavía prác- 
ticas religiosas y curaciones mágicas que son desarrolladas con ayuda de chamanes 
weenhayek de Curvita o Crevaux. Se puede concluir que entre los tapietes a pesar de 
haber sido evangelizados hace más de 45 años perviven ciertas creencias chamánicas 
que conviven con la religiosidad evangélica adoptada por casi el 100 por ciento de 
tapietes en Tartagal, Curvita y Samuwate. 
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En el caso de los wicí de Formosa, los chamanes se han convertido al evangelismo y 
llevan a cabo terapias de sanación en el seno de los rituales de la Iglesia Evangélica Unida 
(TEU), movimiento dirigido casi completamente por aborígenes” (García, 1989: 203). Para 
Braunstein y García el Chamán se diferencia del curador pentecostal por su práctica sono- 
ra “sus cantos son homofónicos, aún en las ceremonias de curación en las que se reúnen 
varios especialistas, cada uno ejecuta su propio canto (en este nivel hay una distinción ta- 
jante entre especialista y lego que tiende a diluirse en los cultos pentecostales” (Ibid. ). 

“La mayoría de los sanadores evangélicos son ex chamanes, o han sido parcial- 
mente iniciados al chamanismo en su juventud, o tuvieron una relación de parentesco 
con algún Chamán de quien asimilaron sus técnicas (Ibid. ,1998: 204). 

El pastor Arias de Tartagal señala que los tapietes son monoteístas al igual que los 
cristianos; afirma que el Tumpa de antes encaja y sincroniza con el de ahora “antes decían 
“lerú Tumpa” cuando se dirigían a Dios, mi Padre Dios, y Tumpa Raí, Jesucristo, el hijo 
de Dios”. Actualmente cantan en los cultos a Cristo que para algunos es Timpa Ral. 


4. Manifestaciones musicales en el Chaco 

Hasta la actualidad no es conocida la organología de los grupos chaqueños de Boli- 
via, sólo se cuenta con los trabajos de Wálter Sánchez (2000) con los guaraníes de 
Cordillera y del Izozog y los trabajos antiguos de Metraux (1938), Izikovitz y Flury 
(1956) donde se hacen descripciones de instrumentos y de danzas comunes en los 
grupos chaqueños no avas. 

El balance general de estas investigaciones muestra una diversidad organológica 
compuesta por una variedad de aerófonos (flautas tipo quena, flautas traversas y de pico), 
una variedad de membranófonos entre los que destaca el pin pin y algunos ideófonos 
que acompañaban las danzas de curación y enamoramiento. 


4.1. Relación de instrumentos musicales tapietes 

Debido al contacto con el mundo occidental e influencias culturales podemos hablar 
de dos grupos de instrumentos: los que tocan los guaraníes y los que tocan los grupos 
no guaranies, entre ellos están los weenhayek, los tobas, los chorotis, los chulupis o 
nivacles y los tapietes. En el primer grupo se encuentra una variedad de mimbe, trom- 
petas y percusiones (anguami y angua wasu), entre los instrumentos no guaraníes es- 
tán la trompa, el arco musical y el pin pin. 
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4.1.1. Ashirae o baraca 

El ashirae o baraca es un instrumento ideófono construido de calabaza que crece en 
el Chaco (Cucurbita Máxima L.). Para construir el instrumento se escogen calabazas de 
tamaño mediano que son llenadas de semillas o piedras por un orificio hecho en la par- 
te superior, que es cerrado con cera o resina vegetal. Para la producción del sonido se 
agita la baraca que provoca que las semillas se muevan y choquen en el interior de la 
calabaza produciendo un sonido suave que puede variar por el tamaño del instrumento 
y la cantidad de semillas que tiene el mismo. 

En la actualidad la sonajera es usada exclusivamente por los chamanes, pero se- 
gún los datos etnográficos de principios de siglo XX, la baraca era un instrumento que 
podía tocar cualquier persona mayor. Al respecto Metraux señala “todo adulto varón entre 
los tobas tiene una matraca, que agita cuando canturrera” (1996: 209). Pelleschi sostie- 
ne que entre los matacos y los chamanes la baraca se llamaba choc-que-choc y acompa- 
ñaba un canto en los ritos de curación de “pestes y calamidades” (1896: 606). 

Metraux habla de una sonajera que acompaña el canto de “un tema melodioso 
con palabras o sílabas sin sentido”. Además cuenta que un indígena del río Pilcomayo 
canta y toca su sonajera para “mantener apartados a los espíritus malignos cuando un 
peligro amenaza en la noche, para ganar los favores de una muchacha; para atraer bue- 
na suerte a las mujeres cuando recolectan frutos; para asegurar una buena caza O pes- 
ca; y para provocar la fermentación de la cerveza de algarrobo” (1944: 298). 

El uso de la baraca entre los tapietes desapareció con la muerte de Amarillo, el 
último Chamán o ¿paye y por influencia de la Iglesia Pentecostal en los años 70, que 
hizo desaparecer toda práctica religiosa y musical relacionada con los añas o diablo y el 
yite pose ami o espíritu del monte. Los cantos para los espíritus del monte eran realiza- 
dos para que los indígenas no se desorienten en el monte mientras cazaban. 

En la actualidad este instrumento es de uso exclusivo de los paye o chamanes y 
acompaña “cantos” para llamar a los auxiliares en actos de curación. Los cantos son 
musitaciones que carecen de texto y que son realizadas por los chamanes en diferen- 
tes momentos. 

Según Walter Regehr, entre los Nivacle del Paraguay la sonajera no se usa en cura- 
ciones, pero sí en “preparación de bebidas fermentadas y para llamar a la lluvia” (199: 
22). Entre los weenhayek de Bolivia, la baraca se denomina kyabitsaj y es usada tam- 
bién por los chamanes para realizar cantos que acompañan los rituales de curación. 
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Entre los tapietes de Damasco (Paraguay) y Samuwate (Bolivia), se acostumbraba a to- 
mar aloja de miel, que era macerada en recipientes de piel de venado durante dos O tres 
días, una vez que la aloja estaba lista empezaban a tomar y a cantar al ritmo de la baraca. 


“Antes con los viejos había la baraca con la que cantamos (...). Un poroto cargamos ahí y tapando, 
ya tapando hacemos así chi, chi, chi y cantamos ha, ha, haaaa, así cantábamos” (José Moreno, Da- 
masco Paraguay). 


Los cantos eran realizados por todo el grupo que está bailando y tomando la alo- 
ja de miel, es muy probable que antiguamente estaban relacionados con el rito de la 
simbeta o tembeta ya que se iniciaba al joven en la caza, recolección de miel y la guerra, 
el rito se convertía en una prueba de coraje o valor del guerrero mediado por la música 
de la baraca o del pin pin. 

Metraux habla de una diversidad de cantos que eran realizados con diferentes propó- 
sitos, por ejemplo se encontraban los cantos para acelerar el florecimiento del algarrobo o el 
chañar, los cantos para alejar los espíritus del monte y los cantos para conseguir pareja. 


“Cantando y bailando hasta quedar agotados, los tobas tratan de llevar la ruta del chañar a rápida 
madurez. Los chorotis danzan alrededor de un pescado con la esperanza de que la ceremonia haga 
reunir en gran cantidad a los peces en un determinado lugar” (Metraux, 1944: 298). 


Entre los chorotis existía la creencia de espíritus buenos y malos porque ellos cau- 
san enfermedades y otros infortunios, para controlar a estos espíritus se organizaban 
grandes convites y bailes mágicos donde se interpretaban instrumentos de viento y per- 
cusiones. Von Rossen señala que se reunían alrededor del fuego y bailaban mientras can- 
taban una canción: 


“Los hombres de la tribu se congregan durante la noche alrededor de fuego en el pueblo y bailan 
mientras cantan una canción. Ellos hacen tanto ruido como posible con las campanillas y los tam- 
bores mágicos, asustar a esos espíritus. Las campanillas son hechas en la cáscara de calabazas, 
frecuentemente decoradas de entalladuras en que se ponen las piedras, los pedazos de metal y se- 
millas. En casi todas campanillas que yo examiné, yo encontré estos tres artículos que uno supone 
para tener alguna influencia mágica probablemente” (Von Rossen, 1990). 


4.1.2. La pukuna 
Entre los grupos no guaraníes y guaraníes del Gran Chaco acostumbraban tocar unos 
pitos que incitaban a la guerra y que eran usados cuando atacaban a sus enemigos. Las 


142 


referencias históricas señalan que los tapietes también usaban la pukuna, un tubo de 
carrizo que era tocado al unísono o acompañando los gritos de ataque. Respecto a un 
enfrentamiento con indios tapietes y tobas del cual la expedición de Thouar sobrevivió, 
se relata: 


“Al salir el sol una música infernal de Pukunas nos hace erguir la cabeza, escuchamos gritos y cla- 
mores delante del campamento; son tobas y tapietes, alrededor de unos mil que vienen a asaltarnos. 
Estallan detonaciones, se escuchan estampidos de fusilería por todo lado; se dispara un poco al azar. 
Los indios se ocultan en las altas yerbas y en los cañaverales. (...) Al acercarnos al río, un granizo de 
flechas provoca la confusión entre los hombres, dos caen heridos”.” (Thouar, 1997: 128). 


Según Sánchez entre los guaraníes “la violencia sonora no sólo tenía la finalidad 
de aterrorizar, sino de desplegar toda una parafernalia acústica de la guerra” (1997: 14), 
muchos de esos códigos acústicos respondían a órdenes de avanzada o retirada, ser- 
vían para dar ánimo a los guerreros o para atemorizar a sus adversarios. 


4.1.3. Kawayu juwey o arco musical Tapiete 

El Rawayu juwey O arco musical tapiete es un instrumento cordófono que consta de 
dos arcos compuestos de una cuerda que se mantiene tensa entre las dos extremidades 
del pequeño arco. 

El músico para producir el sonido debe apoyar el arco A en la boca que hace de 
caja de resonancia sostenido por la mano izquierda, mientras que la mano derecha es 
utilizada para sostener el arco B y producir el sonido frotando las cuerdas del arco B en 
la cuerda del arco A, según Tato con este instrumento se lograba producir una serie de 
sonidos que imitaban a los animales (caballo y otros). 

Al igual que el Rawayu juwey de los tapietes, entre los weenhayek el arco musi- 
cal está compuesto por dos arcos, uno que sirve de soporte (arco A) y el otro para pro- 
ducir fricción en el arco apoyado en la boca (arco B), según nuestros informantes este 
segundo arco debe tener una medida menor al arco principal. 

El arco debe ser fabricado exclusivamente de madera duraznillo (Rupechtia triflora) 
por su flexibilidad y resistencia, mientras que la cuerda debe ser fabricada de cola de 
caballo; entre los weenhayek el material de la cuerda puede ser también de tripa o de 
caraguata O fibra vegetal. Según Gabriel Baptista, músico y artesano de Capirendita, ade- 
más de duraznillo se puede usar madera ancoche, cabra yuyu o escayante para fabricar 
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el arco. El artesano señala que el arco B es más delgado que el arco A, debido a que se 
fabrica de la parte más delgada de la rama de duraznillo. 

Según Santiago Tato, el Ravayu juwey era usado para producir todo tipo de soni- 
dos “cuando era joven tocaba mucho, se escucha lejos cuando es muy tirante” mientras 
que entre los weenhayek el latajkiaswolley era usado antiguamente para conseguir pa- 
reja y enamorar (IBEM, 1997: 39). 


4.1.4. Mimbio flauta tapiete 

El mimb? tapiete es una flauta de cuatro agujeros digitales y uno auxiliar; en la parte 
delantera tiene un corte en U que sirve de boquilla para interpretar el instrumento. Los 
tapietes recuerdan que en algunas épocas por las noches tocaban el mimbi y se embo- 
rrachaban llegando en algunas ocasiones a peleas y enfrentamientos entre ellos. 

Los tapietes señalan que la flauta era utilizada fundamentalmente en el arete wasu 
junto a diferentes angua ral o tambores y bombos o angua wasu. Según Hildo Baldera, 
último músico de Samuwate que dejó de tocar en 1971, tres semanas antes del carnaval 
se iniciaban los ensayos y se preparaban los instrumentos. 

Respecto a las medidas hay una gran diferencia morfológica entre los mimbr de los 
tapietes del Paraguay y Samuwate; la diferencia radica en el número de orificios digitales 
(jesakua): en el caso de la flauta del Paraguay mide 48.9 cms y tiene cuatro orificios 
digitales, mientras que la flauta de Samuwate mide 55 centímetros y tiene cuatro orificios 
digitales y un orificio lateral que sólo sirve de apoyo acústico (no digital), según Baldera la 
medida puede variar, pero lo más común es de dos cuartas y medio, (ver Cuadro 15). 


Cuadro 15 
Medida de mimbi Tapiete, Provincia Boquerón del Paraguay 


Agujeros digitales 


YT TIN A 
DO[+110 | LA*[+1]-20 | SOL4[+1]-20| FA+[+1]-15 | MI[+1]+10 NE 


Los instrumentos eran fabricados por los propios usuarios, músicos y artesa- 
nos que además eran los que organizaban el grupo. En 1991, Baldera señalaba que para 
fabricar el mimbi se usaba la sacha rosa o wauyapa o el bronce. 
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Mimbi tapiete (Samuwate). 
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“Todo tiene que tener medida, yo puedo hacer la medida, yo mido la quena, yo se hacer, la medida 
de la quena sé hacer. Con la cuarta se mide la largura y estos, los agujeritos igualitos tienen que ser, 
de aquí puede medirse una cuarta y media, dos cuartas y media según lo que vos quieres hacerlo, 
todo es medido (Baldera, 1991). 


Las flautas guaraníes de la región de Tarairí también se fabrican de bronce y 
de caña y tienen cinco agujeros digitales. El Eiti de Cordillera se llama temimbee y 
para su construcción se usa una variedad de tacuara, plástico o metal. Según 
Sánchez, entre los avas-guaraníes el temimbi nembof es una flauta exclusiva del arete 
fabricada de guayapa (región del Izozog) y sacharosa, “no tienen un tamaño es- 
tandarizado pero normalmente se lo encuentra entre los 50 a 55 cms” (Sánchez, 
1997: 88). 

Aunque no se cuenta con muchas evidencias, algunos tapietes afirman que tam- 
bién tocaban el tinguyu, flauta doble con pico y el mimbi yupiasa o flauta traversa. Am- 
bos instrumentos son aún usados por los guaraníes del Izozog, Caipependi Caruvachu 
y del Itika Guasu. 


4.1.5. Instrumentos membranófonos 

Entre la organología tapiete se tocan una variedad de percusiones que se caracterizan 
por ser membranófonos de marco y de golpe directo. El angua mí o tambor es un ins- 
trumento de percusión tubular de doble parche, el cuerpo es fabricado de madera timboi 
y para las membranas se usa cuero de oveja, capura o chiva, iguana o panza de buey, al 
respecto músicos de Tarairi han señalado que para fabricar las cajas se usa piel de igua- 
na o venado. Para hacer que tesen las membranas, se utilizan cuerdas de cuero de vaca 
y aros y sobre aros fabricados de madera zapallo o cedro. 

En general los anguara? tienen en su parte posterior “charleras”o resonadores 
fabricados de cola de caballo que vibran junto a la membrana posterior, cuando son eje- 
cutados por el músico con dos anguagokupa o ingopuka o baquetas. 

En Timoteo Damasco, los guaranies nandevas llaman al tambor o caja anguami y al 
bombo angua guasu, este último mide 35.5 cms de alto y 124.7 cms de circunferencia. 
Las membranas son de cuero de chivo y están sujetadas al cuerpo por dos sobrearos 
que tienen una altura de 4.5 cms cada uno, además tienen siete perforaciones para te- 
sar el instrumento. 
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“Crece alto un árbol espinudo y los bombos se hacen de madera de cajas. Se retoba con cuero de 
chivo, de iguana, de los dos lados. Se ponen los aros, después se los agujerea, se tira con tientos de 
cuero de vaca, se pone cuero de iguana para retobar; al otro lado se pone cuero delgadito de pan- 
za, se lo saca, tiene su telita, se lo pone para este lado; se le pone cuerditas de cola de caballo para 
que suene bien y el aro es de palo zapallo o de cedro, si no es así, no hay unas formitas de ollas 
viejas, sino de palo, hay que cavar, los instrumentos se agujerean con fierro caliente” (Guaraní de 
Chimeo, 1991). 


A principios del siglo XX podían encontrarse en el Chaco dos grupos de tocado- 
res de percusiones, los que tocaban individualmente acompañando sus cantos y las per- 
cusiones de grupo que acompañaban a un flautista. 

En este primer grupo se puede incluir al pin pin, percusión de un sólo parche 
que era tocado por los tapietes, tobas, chorotis, weenhayek y chulupies; mientras que 
en el segundo grupo se incluyen los anguami y angua wasu o tambores de doble par- 
che que presentan diversos tamaños, estos últimos eran más comunes entre los guaranis 
y entre los grupos periféricos, entre ellos los tapietes. 

Los tambores del Chaco producen diversos “redobles tradicionales que eran dis- 
tinguidos con nombres especiales, tal es el redoble del halcón salvaje, o el redoble del 
jaguar” (Metraux 1996: 210), además entre los matacos los tocadores de tambor trata- 
ban de “activar la maduración de las vainas de algarrobo, y también de ayudar a las jóve- 
nes en el período crítico de su primera menstruación (bid. , 1944: 298). 


El pin pin 

Entre las percusiones del Chaco está el pin pin, membranofo de un sólo parche que se 
tocaba en diversas Ocasiones; ese instrumento es propio de los tobas, chorotis, 
weenhayek y tapietes. El tambor del Chaco (...) “es un mortero de madera, llenado a 
medias con agua y cubierto con un parche de cuero crudo. El tamborero se sienta con 
el instrumento entre las piernas o, si prefiere quedar de pie, lo sujeta entre dos palos 
clavados en el suelo, Siempre usa un solo palillo” (Metraux, 1996: 210). En 1896 Pelleschi 
señalaba que entre los matacos de la Argentina se tocaba el pin pin para que la fruta 
del monte madure. 


“Cuando las vainas del algarrobo empiezan a amarillear, ponen delante de las chozas un mortero de 
palo cubierto con una piel medio curtida de oveja o de otro animal. Uno de ellos, con un pedazo de 
cuerda o cuero ceñido a la cintura, del cual penden una porción de conchas, caracoles, cuernos y hue- 
sos pequeños, y otras cosas que pueden hacer algún pequeño ruido. Se ponen a golpear con un palillo 
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dicho mortero, que ellos llaman pim pin y que hace el oficio de tamboril acompañando los gol- 
pes del pim pin con varios movimientos del cuerpo, como medio bailando, pero sin moverse del 
lugar haciendo de manera que los objetos que lleva colgados a la cintura produzcan el ruido de 
unas sonajas de huesos o de algunas nueces vacías, cantando al mismo tiempo en voz alta, pero 
con una tonada triste y monótona: diríase que temen alguna gran calamidad o que piden soco- 
rro en un gran conflicto. Ello es que de día y de noche sín cesar se han de hacer oír los golpes 
sordos y pagados del pim pin y los débiles choques de la silvestre sonaja y los gritos o lamentos 
del afligido cantor. Esto dicen que es para hacer que la fruta deseada madure más pronto y me- 
jor. Por esto cuando se cansa el que toca y canta inmediatamente se pone otro en su lugar” 
(Pelleschi, 1896: 600). 


Como señala Pelleschi, entre los matacos el pin pin era acompañado de cantos y 
de sonajeras que usaban las músicos para hacer que las frutas maduren. Según Miguel 
Ángel de los Ríos, esta época era importante por que era el nak'ap o inicio de un nue- 
vo ciclo anual que era marcado por el florecimiento del chañar, el mistol y el algarrobo 
sucesivamente (1976: 54). Además señala que el pin pin también se tocaba cuando la 
mujer menstruaba. “Cuando una muchacha llega a la pubertad tiene que estar retirada 
durante cierto tiempo en un rincón de la choza (...) y mientras permanece invisible e 
incomunicada, uno de los ceremonieros del rancho tiene que estar tocando el pin pin 
delante de la choza” (Ibid. : 603). 

Von Rosse habla de unos tambores mágicos que interpretaban los chorotis, esos 
tambores eran cuerpos de cerámica con agua cubiertos en uno de sus lados con una 
piel animal. 


“Los tambores mágicos consisten en una olla de tierra cubierta con una piel, esta olla está en parte 
generalmente llena de agua dando al tambor el sonido requerido. Cuando un miembro de la tribu 
se muere, lo entierran en un hoyo cerca del pueblo habitualmente en una posición sentada, y es de 
uso poner al lado de él un cuenco de agua y un cuenco de comida. Durante el entierro ejecutan los 
bailes mortuorios para proteger al difunto contra los espíritus malos” (Chervin, 1908: 153). 


Gobelli es el único religioso que señala que junto al pin pin los matacos tomaban 
aloja o guarapo y olían un polvo llamado hataj' lo que les permitía un mejor contacto 


l El atajo cebil es un alucinógeno que usaban los grupos del Chaco para entrar en trance espiritual. 
Según Flury es “aspirado durante las citadas ceremonias por los médicos de las tribus, quienes derra- 
man en el suelo pequeñas porciones del polvo en cuestión para los espíritus de los médicos muertos 
convocados a la ceremonia” (1958: 296). 
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con el ojotaj laís o espíritu bueno al que se le atribuía la prosperidad, la abundancia del 
algarrobo, pescado y chañar. 


“Varias veces al año hacen sus fiestas que tienen lugar al rayo del sol o en noches de luna. Siéntanse 
todos en el suelo, formando rueda. Un indio semidesnudo, con cascabeles en la cintura y plumas 
en la cabeza, principia a saltar y a tocar un pequeño tambor que llaman pim pín, y así sigue en el 
mismo lugar durante horas y horas, mientras los demás gritan o cantan con suma monotonía. Ordina- 
riamente en esas reuniones beben aloja o guarapo, y si esas bebidas no alcanzan a embriagarlos, apelan 
a oler un polvo, llamado hataj, que en un momento los hace perder la cabeza” (Gobelli, 1913: 31). 


Flury sostiene que el pin pín era tocado entre los tobas en la danza de la prima- 
vera, ocasión en la que hombres y mujeres se adornaban y pintaban el rostro y bailaban 
alrededor del percusionista: 


“Eligiéndose para celebrar el rito una noche de luna (al parecer es un viejo tabú tradicional); en la 
playa que sirve de asiento a la tribu, la gente se reúne en torno del tamborillero que tañe su monó- 
tono pim pín sin interrupción. Es increíble la cantidad de adornos que los indios se colocan para 
esta danza: la cabeza es ataviada con plumas y vinchas, el cuello con collares de frutos y dientes, la 
cintura con ruidosos “tiradores”, de cuero de donde penden objetos de metal, frutos, semillas, dientes 
y armas: las piernas son adornadas con chacas, especie de pulseras de variados colores construidas 
de cuerdas vegetales. Las mujeres, además de adornarse, se pintan el rostro con polvo de valvas 
trituradas y moluscos” (Flury, 1956: 113). 


Por su parte, Cardús añade que el pin pin era también usado en ceremonias de 
entierro por los matacos: 


“A veces ponen una tinajilla de agua en el hoyo, para refrigerio del difunto. También suelen quemar 
algunos objetos que habían sido de su uso, lo mismo que la choza. Pero los parientes del finado 
tienen que ir a su sepultura, lamentándose sobre ella y acompañando los lamentos con el pim pin” 
(Cardús, 1886: 17). 


Cuando habla de la organología chaqueña, Giannecchini se refiere a un instrumen- 
to musical llamado quecus, la descripción que hace del instrumento es de un tambor 
de un sólo parche que tiene agua en el interior; es decir un instrumento similar al pin 
pin que acompaña el canto y el sonido rítmico del chana chana instrumento de 
entrechoque (caracoles, huesos) que el músico colgaba de la cintura. 
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“Todos sus bacanales, también para los tobas, deben estar precedidos, día y noche, por la música 
del channa-channa; nada menos que por 8, 15 ó 20 días, porque de otro modo no serviría para nada 
la fiesta (...) Toman el instrumento sobre los lomos, le juntan un madero de soroche, cóncavo en la 
sumidad como el mortero, ponen un poco de agua y lo cubren con una piel de oveja o de cual- 
quier otro animal. El maestro cantor del channa-channa puesto de pie y con el palito para tambor 
en la mano golpea sobre la piel acompañando el golpe con canto a gritos y, moviendo sus riñones, 
hace resonar sobre sus nalgas este instrumento que, por el sonido que produce de chan-chan, es 
denominado el channa-channa. Debe cantar y bailar solo, día y noche, no se debe separar sino en 
los momentos más supremos” (Giannecchini, 1996: 144). 


Es muy probable que en tiempos de la guerra cuando muchos pueblos indígenas 
del Chaco van a trabajar a los ingenios azucareros y a la zafra, la organología de los gru- 
pos étnicos no avas del Chaco es influenciada por las percusiones y flautas guaraníes y 
andinas, lo que llevó a que algunos instrumentos desaparezcan o sean asimilados ad- 
quiriendo nuevos significados sociales. 

En el Paraguay se tocaba el pin pin hecho de palo santo con una membrana de 
piel de conejo o de iguana. La membrana se encontraba en la extremidad superior mien- 
tras que la cara inferior quedaba libre para que entrara a un recipiente con agua, el to- 
cador musitaba una melodía y alrededor del músico bailaban las mujeres y varones 
agarrados de la mano en ronda coreando el musitado hasta que se acabe la aloja. 


El angua wasu 

Es una percusión de doble parche fabricado de madera timboi. Entre los tapietes de 
Samuwate parece ser de nueva data; ese tipo de percusión es común entre los guaraníes 
de la región de Tarairi donde aún se toca para el arete wasu. Entre los tapietes del Para- 
guay es también usado para acompañar la danza del yagua en el arete wasu. 


O. El arete wasu 

El arete wasu es una fiesta típica de los tapietes que empieza con el florecimiento del 
algarrobo y la cosecha de la sandía, para esa ocasión los indígenas preparaban sus me- 
jores prendas y elaboraban aloja para luego dar inicio a la fiesta. 

Según los tapietes en esa época sale el aña wasu o diablo a quien deben ha- 
cer alegrar. Para Canduto Gómez, el aña es el diablo que vive en el monte y sale 
en las noches o en cualquier momento; dice que personalmente lo ha visualizado 
como un toro: 
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“Es un animal que anda por fuera, sale en las noches, no en el día, no hay remedio cuando te asus- 
ta, te mata (...) es un animal de cuatro patas, las uñas brillan, al mirar te apaga la vista, es como un 
toro solo, las astas brillan, muge bajito, sólo los del campo conocen el ruido del bicho de monte” 
(Canduto Gómez, Tapiete). 


Gómez describe al aña wasu como un ser maligno que aparece como una perso- 
na, un toro o un bicho de monte, que tendría la propiedad de hacer asustar y comer a 
la gente. Además esos seres malignos salen preferentemente en tiempos del carnaval, 
por lo que los tapietes realizaban danzas rituales en honor a los añas. 

El arete wasu adquiere un significado mágico religioso para los tapietes ya que la 
representación del toro y el yagua que se realizaba en la despedida del carnaval, y todo 
el arete en sí, eran realizados para recordar y alegrar al aña wasu o diablo, “en honor a 
él se le hacia eso”. 

El significado que adquiere el arete wasu entre los guaraníes de la región de Tarairí 
es similar al de los tapietes, se realizan cantos y bailes en honor a los añas, la sociedad 
en su conjunto entra en contacto con seres de la oscuridad a través de sesiones musica- 
les y rituales donde la aloja y la música son los elementos principales. El padre Remedi 
relata que los matacos del rio Bermejo tenían una fiesta en honor al diablo, “durante la 
cual el “diablo” salía del bosque donde había estado escondido, y bailaba con la gente 
divirtiéndola con sus saltos y travesuras. Repentinamente todos se callaban, y la encar- 
nación del dios profetizaba acerca de la próxima cosecha, la abundancia de la caza y las 
inminentes enfermedades” (Metraux, 1944: 309). 

Santiago Tato, anciano de Samuwate, cuenta que se tocaba el mimbe para el are- 
te wasu, Ocasión para la que elaboraban aloja de sandía y se realizaban tintes en el ros- 
tro. Además se preparaban máscaras de agúero guero fabricadas de yuchua o 
toborochi. El consumo de aloja permitía a los indígenas entrar en otro estado que 
según Karsten era considerado sobrenatural. “En la bebida fermentada embriagante, 
hecha de algarrobo, de tusca, de chañar o de maíz, según la idea del mataco hay un 
espíritu divino, un aittáb slamsa is. Esta convicción tiene por base la creencia de que 
el estado mismo de embriaguez en el que el hombre cae al tomar la bebida, es un 
estado sobrenatural, ya que depende de la presencia de un espíritu divino en el cere- 
bro del hombre” (Karsten, 1913: 203). 

Es importante resaltar que entre los guaraníes la víspera era distinta ya que a 
diferencia de los tapietes que se pintaban el rostro, los guaraníes preferían adornar sus 
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cuerpos, “adornan sus cuellos con collanas, sus brazos con brazaletes, su pecho con la 
boivera y todo su persona con el Mandú o con el Tiru” (Nino, 1912: 258). 


“Los tapietes para hacer aloja, se pintaban la cara. El pin pin es igual como ahora, es bombo, baila- 
ban amarrándose las manos, cuando había fiesta de la sandia. Se llamaba arete wasu (...). Ahora cantan 
sólo cantos evangelistas; antes tomábamos, nos enviciábamos. Hace 16 años he dejado esas cosas 
antiguas” (Santiago Tato, tapiete). 


Por la década del 40 cuando los aserraderos e ingenios requerían mano de obra, 
contrataban a indígenas traídos de diferentes regiones de Bolivia y Paraguay. Esos indí- 
genas se asentaron en la periferia de Tartagal, formándose barrios exclusivos de grupos 
étnicos, muchas veces la convivencia en esos barrios era conflictiva, debido a que se 
reproducían enfrentamientos interétnicos entre tapietes, chorotis, wicí o tobas. En ese 
entonces se organizaba el arete wasu y se tocaba el mimbe dando rienda a la alegría y a 
la celebración que muchas veces acababa en enfrentamientos y asesinatos. 

Esos grandes convites interétnicos que se celebraban en el mes de febrero se da- 
ban por la abundancia del maíz, la sandía o el algarrobo (prosopis alba). Los mburuvichas 
asumían una responsabilidad religiosa relacionada con los espíritus del monte. 


“Antes que llegue el evangelio acá a esta comunidad, mis padres eran músicos y siempre organizaban 
fiestas de carnaval cuando ellos preparaban bebida que le dicen chicha; entonces se reunían y tocaban el 
pin pin que le dicen y eso y ahí tocaban, festejaban y bailaban y a veces estaban tres días, tres noches y 
eso era todos los años, cada año tocaban a veces hasta dos meses” (Pastor Arias, tapiete de Tartagal). 


En el caso paraguayo, la fiesta del arete wasu era preparada con anticipación, se 
preparaba chicha y se fabricaban las máscaras? para representar a diferentes personajes 
como el toro, los agueros agueros, el aguero iya, el tigre o yugua, el venado y el cuchi 
chuchi o cerdo de monte. 

Las máscaras de cada uno de los personajes eran fabricadas de madera yuchan 
por cada uno de los usuarios. 

Mientras los músicos interpretaban el ritmo yagua yagua, toro toro u otro, las 
mascaritas bailaban induciendo jocosamente a que la gente sentada alrededor también baile. 


2 


Según Prada Ramírez entre los guaraníes “las mascaras vienen del monte, las rodea el misterio: no debe 
saberse quien es el enmascarado y el que las fabrica lo hace en le monte, donde nadie pueda verlo, en 
total secreto, Es el mundo de la muerte, del monte” (1997:114). 
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Además de las mascaritas se encontraban los aguero-aguero o januasi januale, 
quienes tenían que salir a asustarlos. Esos personajes de manera desafiante atropella- 
ban a los yagua yagua, los cargaban y los arrojaban a los pozos de agua alegrando a los 
niños y a todos los presentes. 

El tiempo de duración del arete wasu variaba, los carnavales chicos duran dos Ó 
tres días y los carnavales grandes duran cinco O más días. 


“Nosotros a veces lo estirábamos casi 20 días, pero descansábamos por supuesto una semana, des- 
canso y después volviamos cuando preparaban chicha buena. En la fiesta habían razas y se tocaba 
de acuerdo a eso, una o dos noches y la siguiente semana le tocaba a otra raza siempre y cuando 
haya chicha o algo para tomar, algo para alegrar” (Pastor Arias, Tapiete). 


En el caso de Tartagal el convite era organizado en una comunidad donde se bai- 
laba hasta terminar la chicha de maíz, luego se marchaban a otra comunidad donde tam- 
bién se daba fin a las tinajas de chicha. En estos convites interétnicos empezaron a darse 
alianzas matrimoniales e intercambios musicales, asimilándose nuevos instrumentos en 
la organología chaqueña. 


“En febrero tocaban todo el mes, distintas comunidades se reunían, por eso le decían areíe was, 
porque venían de varios lugares; así en una fiesta grande se reunían en una comunidad, a veces 
todo una noche a veces dos noches, se terminaban la bebida que preparaban y se iban a otro lado, 
a otra comunidad” (Vega, Tartagal, 2002). 


En el Paraguay el acto central de la celebración del arete wasu es el kRurusu, una 
cruz de flores (cruz wasu) armada con flores rojas de una enredadera llamada amaca o 
sipo que al principio es llevada por una cuña (joven) de 15 años para ser dejada donde 
bailan y se lleva a cabo el acto central del arete wasu. 

En el centro del espacio ritual, llamado tahboe robiase danzan los bailarines en ron- 
da kurusu iwira papuahua (Namombopeua,) y representan el kurusu o yipipuise, mien- 
tras los músicos tocan el ritmo del aguero mombapuere a la cabeza del aguero 
mburuvicha, quien lleva la cruz por delante. 

La fiesta del arete puede ser organizada por cualquier tapiete, quien debe organi- 
zar la fiesta coordinando con niños y jóvenes que se disfrazan de mascaritas y con los 
músicos de la comunidad. Por lo general las mascaritas tienen una jerarquía en la que 
sobresale el agrero mburuvicha que lleva la cruz. 
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“La costumbre era la mascarita. (El mayor de edad) se apoderaba de esa cruz, llevaba adelante. Como 
en las comparsas, todos tienen su cacique, ya las mascaritas, pasaba lo siguiente, tenía su Capitán O 
su jefe ese llevaba la cruz, Cacique, mburuvicha” (Vega, Tartagal, 2002). 


El grupo de música puede estar compuesto por cinco o seis anguamis (cajas), uno 
o dos angua wasu (bombo) y un mimbt o flautero. Al igual que en las mascaritas, los 
músicos tienen un iya o líder musical que define qué ritmo se tocará; generalmente ese 
guía es el flautero y entre las percusiones el jefe de los cajeros es el angua iya. 

El acto central es la representación del toro toro y el yagua yagua O jaguar, que 
consiste en una lucha feroz para demostrar la fuerza de uno u otro personaje. 


“El toro toro y el yagua yagua salían ya casi a la semana de finalizar el carnaval, ya para el entierro, El toro- 
toro primero salía a la mañana y hasta que se ponga el sol más o menos, ya iban a enterrar el carnaval, el 
toro-toro y el yagua-yagua se largaban ahicito a pelear. Si ganaba el toro-toro quedaba solo para quedar en 
contra los agijeros; los agijeros venían lo mataban y lo llevaban tirando al pozo donde había agua, donde 
sea, lo llevaban al charco de agua, ahí lo llevaban, esa era la diversión” (Vega, Tartagal, 2002). 


Además del toro y del jaguar, existe el cuchi cuchi personaje burlesco que estaba 
encargado de divertir a la gente junto a las demás mascaritas. 


“El cuchi-cuchi se metía a una poza de agua o de barro, se embarraba bien y eso tenía que sorpren- 
der a la gente y la gente que estaba bailando o que estaba parada mirando de lejos, ahí parece que 
sí, bueno el cuchi-cuchi que ellos tenían iba a embarrarse con el barro y sorprender de espaldas a la 
gente que estaba ahí parada mirando el divertimento de los que estaban bailando y por supuesto 
no le tiraba barro en la cara pero el cuchi-cuchi lo que hacía era embarrarse, iba corriendo sola- 
mente y pegarse a los que tenían ropa limpia, he, pasaba el cuerpo o le atropellaba , así, sin ninguna 
cosa, era para ensuciarlo, era para mancharle la ropa, eso era diversión” (Vega, Tartagal, 2002). 


Para cada una de las representaciones se tocaba un ritmo diferente, según Víctor 
Romero?, músico tapiete que vive en la comunidad indígena de Timoteo, en la zona de 
Laguna Negra, Provincia Boquerón en la República del Paraguay. En todo el arete wasu 
se tocaban diferentes ritmos, el agúero pebua, el yarwata pebua (cuando se camina) 
el colla colla (cuando sale el chancho), el yagua yagua pebua (para el tigre) y el 
namombopebua (cuando se deja el carnaval). 


3 Es hijo de Justino Romero tapiete nacido en Taringiti, antiguo asentamiento tapiete ubicado al norte 
de Ibibobo, Bolivia. 
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Cuando se han hecho todas las representaciones del toro toro y el yagua yagua 
se da fin al arete wasu, para lo que se pasa al entierro del mismo, en ese momento del 
ritual todos juntos lloran y rompen las mascaritas hasta el próximo año. 


“Llevaban a enterrar carnaval, todas las mascaritas, los bailarines, los pinpineros, los cajeros, los flauteros, 
todos, hasta inclusive largaban su lágrima, lloraban, porque bueno se terminaba la fiesta y a esperar un 
ano más para volver a divertirse. Las mascaritas lo que hacíamos (...) cuando íbamos a enterrar, él iba 
llorando con su máscara y nosotros las mascaritas íbamos, rompíamos a veces las mascaritas, tirábamos 
los disfraces que sabíamos tener, tirábamos porque así bueno volvíamos y nos pegábamos un buen baño 
y a cambiarse otra vez con la ropa, para no contaminarse con la fiesta que ya pasó” (Vega, Tartagal, 2002), 


Según Vega, todos debían bañarse en el entierro del carnaval para que así los dia- 
blos se vayan. “Hay que bañarse, bueno yaya wasiwipa, para que aña o incluso los dia- 
blos, nosotros decimos añareque se vayan de nosotros, que no esté ya a la par de 
nosotros, que se vaya y que para el año, si estamos vivos podamos volver nosotros otra 
vez. La máscara tiramos, la flor, todo, todo, nosotros tiramos todo lo que sea”. 

El arete wasu acaba cuando se han destruido todas las máscaras en una cañada o 
en un lugar alejado. En el caso de Timoteo (Paraguay) el arete acaba en una waja 
momboja o sepultura donde se dejan las máscaras y el kRurusu. 


6.  Lamúsica hoy 

A pesar de que los primeros evangelistas llegaron a principios de 1970, la resistencia a 
dejar las prácticas religiosas tradicionales se mantuvo hasta 1980, cuando los tapietes 
van dejando definitivamente de practicar sus danzas y rituales de iniciación, curación, 
que son sustituidos por actos de curación llevados a cabo por los pastores. 

Los primeros misioneros iniciaron el proceso de conversión religiosa, 
sustituyéndose las danzas y los rituales chamánicos por cultos evangélicos y cantos reli- 
giosos acompañados por instrumentos de cuerda. 

Según García uno de los efectos del cambio religioso fue “la colectivización de 
las terapias y del uso de los recursos sonoros” (1998: 212), instrumentos que antes 
eran exclusivos de los chamanes, han sido sustituidos por otros que ahora pueden 
ser tocados por cualquiera. 

Las nuevas prácticas musicales y religiosas impulsaron a que algunos ex músicos 
y ex chamanes se conviertan en pastores y sanadores, y muchos jóvenes y niños se es- 
pecialicen en la realización de coros de acompañamiento de los cultos evangélicos. 
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TERCERA PARTE 
Relación de los tapietes con el Estado 
y las ONGs por el territorio 


CAPÍTULO UNO 
La dispersión territorial 


La lucha por el territorio ha sido y es una prioridad en los grupos étnicos del Chaco 
debido a que el territorio está relacionado con su pasado y con sus antepasados. Histó- 
ricamente el territorio de los tapietes ha abarcado una gran parte del Chaco paraguayo 
subiendo por el Pilcomayo hasta llegar a las estribaciones del Aguaragúe y los bañados 
del Izozog (Bolivia). Al ser un pueblo nómada se ha ido asentando en estos parajes de- 
limitándose territorios que en algunos casos eran compartidos con tobas, weenhayek, 
guaraníes, chorotis y chulupis. Estas bandas preferían asentarse cerca del río o en caña- 
das y quebradas donde abundaba la caza y la pesca. Ya en el siglo XIX y XX por influen- 
cia de los grupos guaraníes, algunos tapietes se sedentarizaron y adoptaron conocimientos 
agroecológicos desarrollando la agricultura a secano. Los asentamientos de fines del si- 
glo XIX y principios del XX están en la actual frontera entre el Paraguay, la Argentina y 
Bolivia (Pikuiva, Taringuitis, Palo Marcado y otros) los cuales se dispersan con el inicio 
de la Guerra del Chaco migrando al Paraguay y la Argentina. 

Concluída la guerra, algunas familias volvieron al Chaco boliviano, pero las tie- 
rras ya estaban ocupadas por ganaderos karay, iniciándose una lucha contra los blan- 
cos que duró hasta fines del siglo XX cuando los tapietes demandaron al Estado 
boliviano su derecho de propiedad y de posesión de las tierras que antiguamente te- 
nían. Esto implicaba en algunos casos acceso a tierras fiscales pero fundamentalmen- 
te a tierras ocupadas por terceros a las cuales tradicionalmente los tapietes accedían 
a cambio de trabajo. 

Después de muchas negociaciones, trámites y alianzas estratégicas con el Estado 
y otros pueblos indígenas, el pueblo Tapiete logra recuperar parte de su territorio como 
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Tierra Comunitaria de Origen (TCO)' iniciándose una nueva etapa que implicó el cam- 
bio de relaciones con los ganaderos y el desafío de desarrollar una política orientada al 
repoblamiento y al uso sostenido de los recursos naturales. 


1.  Elterritorio antes de la Guerra del Chaco 

Los principales asentamientos de tapietes a fines del siglo XIX estaban ubicados al 
Este del río Pilcomayo, en Kumbarurenda, Bulacios, Taringuiti, Oruro y Pikuiva. Los 
capitanes grandes controlaban los pequeños tolderíos estables en la banda del 
Pilcomayo y las cañadas. En esas comunidades la presencia de agua no era perma- 
nente, la creación de pozos artificiales y la construcción de canales de irrigación 
permitían una reducida actividad agrícola, por esta razón las bandas tapietes 
migraban cíclicamente en dirección del Parapetí y del Pilcomayo para cazar y reco- 
lectar frutos, miel y sal. 

Durante esos recorridos compartían las áreas de recursos naturales con los tobas 
y los chorotis, lo que nos demuestra sus sólidas relaciones interétnicas, principalmente 
con esos grupos. Además existía intercambio de pescados y otros productos, y los 
Tapietes prestaban su fuerza de trabajo a los chiriguanos y chanés a cambio de produc- 
tos agrícolas, en particular maíz. 

Algunos sitios sobre el río Pilcomayo como Karitati, Tayasuñanka, Cabayu Ripoti, 
Bulacia (cerca de donde murió el Dr. Crevaux) han sido reconocidos por los tapietes 
actuales como lugares de sus antepasados, en los cuales se asentaban temporalmente. 
Otros grupos tapietes más al norte mantenían relaciones sociales y comerciales estre- 
chas con los chiriguanos del Pilcomayo y los chanés del lzozog del Parapeti; el centro 
político y social de todos estos grupos étnicos era la comunidad Chiriguana de Machareti. 

Un centro sociopolítico importante de los tapietes era Cabayu Ripoti, donde ha- 
bía reuniones multiétnicas de los indígenas del Pilcomayo sur (tobas, chorotis, matacos 
noctenes y tapietes), con el fin de decidir guerras, solucionar conflictos en el aprove- 
chamiento común de recursos naturales, hacer fiestas, etcétera. 


' Según la Ley 1715 las Tierras Comunitarias de Origen “son los espacios geográficos que constituyen el 
hábitat de los pueblos y comunidades indígenas y originarias, a los cuales han tenido tradicionalmente 
acceso y donde mantienen y desarrollan sus propias formas de organización económica, social y cultu- 
ral de modo que aseguren su sobrevivencia y desarrollo. Son inalienables, indivisibles, irreversibles e 
imprescriptibles” (Ley No. 1715 de 16 de Octubre de 1996). 
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En la segunda mitad del siglo XIX, misioneros franciscanos, colonos cerio- 
llos y mestizos empezaron a rodear el territorio ocupado por los Tapietes y los 
otros grupos del Chaco Boreal. La naciente “sociedad civil” boliviana en su pre- 
ocupación por “civilizar” esas regiones, construyó misiones y ciudades fortines 
próximas al Pilcomayo. 

Entre 1850 y 1880 esas misiones, así como las ciudades fortines fueron constante- 
mente atacadas por los chiriguanos, chanes, tobas y tapietes. El año 1874, en respuesta 
al creciente avance karay (blancos) y misioneros, los indígenas de la cordillera chiriguana 
y del Pilcomayo Sur (chiriguanos, chanes, tobas, tapietes y chorotis) se unieron para 
defender sus territorios. Diversos documentos hablan de 15.000 a 20.000 guerreros lo 
que demuestra la importancia de las alianzas interétnicas para la subsistencia de esos 
pueblos del Gran Chaco. 

Entre 1874 y 1892 el movimiento indígena del Chaco enfrentó varias batallas 
contra los Raray; siendo la batalla de Kuruyuki la que marca la mayor derrota, esto 
llevó a un mayor avasallamiento sobre las tierras indígenas por parte de los Raray. 
Los chiriguanos, que habían encabezado la rebelión, fueron diezmados; dispersán- 
dose en el monte. 

Consideramos que los tapietes tuvieron activa participación en el episodio histó- 
rico conocido como “la masacre de la Misión Crevaux”, el año 1882, hecho que sucedió 
en la zona de Cabayu Ripoti, entre las actuales Estancias Bajada Mariano y El Galpón. La 
primera era usada por los tapietes como pascana y la segunda fue un asentamiento 
tapiete conocido como Wawasutia (lugar de mucha Sacha Sandia), al sentir y ver su 
territorio amenazado, los indígenas lo defendieron. 

Los tapietes no tenían relaciones amistosas por problemas de territorio y acceso 
al río, Con los tobas su relación era hostil aunque habrían llegado a alianzas junto a los 
guaraníes. Los tobas en busca de lugares más seguros migraron más hacia el sur, mien- 
tras que los tapietes que seguían ocupando el interior del país migraron más hacia la 
frontera con Paraguay, donde fueron asentándose de manera más estable en las riberas 
del Pilcomayo, y probablemente algunos de los antiguos pueblos tobas resultaron sien- 
do ocupados por los tapietes, estos datos de asentamiento fueron confirmados por 
Cardús (1886) y Thouar (1883). 

Los tapietes ocuparon territorios ribereños para el aprovechamiento de recursos 
naturales para responder al avance del frente karay, que en esa época empezaron a 
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construir fortines y cuarteles sobre la banda oriental del río Pilcomayo: Fuerte Taringuíti 
(1880) y Fuerte Murillo (1900). 

En 1900 ya existía gran cantidad de ganado en la zona principal de los actuales 
tapietes, (Samuwate), más de 7.000 cabezas de vacunos eran de propiedad del 
Whilhelm Schust lo que demuestra que el avance Raray sobre el territorio ya tenía 
gran importancia. 

La historia oral recuerda que el gran Capitán Tapiete Sharikua (que fue amigo de 
Nordenskióld) reclutaba gente para trabajar en apoyo a ese ganadero, lo que demues- 
tra una nueva forma de estrategia de sobrevivencia de los tapietes. En noviembre de 
1916 Schust fue asesinado acusándose a los tobas de este hecho; los tapietes actuales 
niegan su participación, y por el contrario señalan que tenían buenas relaciones con ellos, 
sin embargo, esa muerte deterioró las relaciones entre indígenas y los nuevos asenta- 
dos criollos que iniciaron una serie de represiones contra los indígenas y muchos tapietes 
huyeron de la zona. Así, los karay pudieron apropiarse de parte del territorio Tapiete, 
hasta entonces multiétnico. 

El año 1931 los tapietes estaban algo diseminados, la Guerra del Chaco que se 
desarrolló también en sus espacios territoriales agravó aún más la situación de 
sobrevivencia de los tapietes, en ese tiempo la zona de Samuwate era usada por el Co- 
mandante en Jefe de las Fuerzas Armadas de Bolivia como principal centro de opera- 
ciones, haciendo uso de la pista de aterrizaje que años atrás se empleaba para sacar 
ganado con destino a otros mercados. 

En tiempos de la guerra los tapietes fueron incorporados por ambos ejércitos como 
guías viéndose en medio de una injusta guerra en la que combatían dos bandos con 
personas totalmente ajenas a los habitantes históricos de ese territorio, muchos tapietes 
abandonaron su territorio quedando casi a merced de los karay. 

En la post guerra, las interrelaciones de los tapietes con los karay se deteriora- 
ron mucho más debido a que existía mayor avance de criollos en los territorios que per- 
tenecían a los indígenas del Chaco. 

La guerra posibilitó que muchos karay se apropien de espacios aparentemente 
“vírgenes” aptos para la ganadería al sentirse dueños de las tierras que ocuparon prohi- 
biendo a los indígenas el ingreso a caza, a la recolección e incluso al transito en la re- 
gión, los abusos eran frecuentes y muchas veces concluían en enfrentamientos verbales 
e inclusive hechos de sangre. 
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Viendo esos abusos y la invasión de sus territorios, los tapietes cometieron algu- 
nos abusos que según la percepción de los ganaderos eran actos ilegales por lo que 
denunciaron robos y saqueos de ganado hasta que finalmente la población karay de- 
cidió que intervenga el ejército acantonado en Ibibobo, la presión consiguió que el 
Comandante tomara la decisión de “limpiar la zona de indígenas que impedían el de- 
sarrollo del lugar”. 

Para evitar la masacre, los misioneros Olsson intervinieron “llevando la palabra de 
Dios a través del evangelio, logrando pacificar la zona”. Según Arce “de no haber inter- 
venido Rodolfo Olsson, seguramente ya no existirían tapietes o se hubieran visto obli- 
gados a dejar su actual territorio para buscar lugares seguros donde poder vivir, 
seguramente en territorios argentinos y paraguayos”(Arce, 2002). 


2.  Elterritorio a fines del siglo XX 

La demanda legal de territorios indígenas en el Chaco boliviano empezó en 1990 
cuando los tapietes y los weenhayek empezaron a luchar con los ganaderos por el 
acceso al agua y la explotación de los recursos. En enero de 1992, la Dirección De- 
partamental de Instituto Indigenista Boliviano inició un estudio con el propósito 
de sustentar una demanda territorial; los resultados de la investigación dieron a co- 
nocer la situación del pueblo weenhayek en los ámbitos social, cultural, político, 
geográfico, económico y jurídico-legal; al mismo tiempo se planteó buscar alterna- 
tivas y propuestas de solución a las expectativas y demandas territoriales de los pue- 
blos weenhayek y tapiete. 

Con este objetivo se reunió en Crevaux una comisión, oportunidad en la que 
estuvieron presentes los indígenas del pueblo Tapiete de Samuwate. La delegación 
estaba compuesta por las autoridades originarias de dicho pueblo, encabezados por 
su Capitán Tomás Ferreira Tato y otros delegados de base que lo acompañaban. El 
objeto de la visita era hablar con la comisión y solicitar sean tomados en cuenta en 
las demandas territoriales, al igual que los “matacos” ya que ellos tropezaban con los 
mismos problemas de territorio, fue así que la comisión analizó dicha solicitud vien- 
do por conveniente incluir la demanda tapiete para realizar estudios similares ten- 
dientes a la dotación de tierras. 

El Director Departamental del Instituto Indigenista Boliviano elevó una solici- 
tud formal al Ministerio de Asuntos Campesinos y Agropecuarios, entidad que dando 
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curso a dicha petición emitió una Resolución Ministerial priorizando la realización de 
dicho estudio, sin embargo, la transición presidencial y el cambio de autoridades pos- 
tergó esas aspiraciones”. 

El 17 de noviembre de 1996 fue interpuesta ante el Presidente de la República, 
por el pueblo guaraní representado por la APG (Asamblea del Pueblo Guaraní), una de- 
manda de dotación y titulación como Tierras Comunitarias de Origen. Esa primera de- 
manda no incluía al pueblo Tapiete por lo que después de diversas gestiones internas 
ante la organización matriz, el 2 de octubre de 1996, los solicitantes ampliaron su peti- 
ción incorporando al pueblo indigena tapiete de Samuwate. El 10 de enero de 1997, la 
Dirección Nacional del Instituto Nacional de Reforma Agraria admitió la demanda del 
pueblo indígena Guaraní. 

Durante la gestión gubernamental 1993 a 1997 no se concretó ninguna de las as- 
piraciones de demanda territorial de los Pueblos Originarios de Tarija; en agosto de 1997 
asumió la Presidencia de la República el General Hugo Banzer Suárez. Los nuevos cam- 
bios incluyeron la desaparición de la SAE, quedando de responsable de esa área el 
Viceministerio de Asuntos Indígenas y Pueblos Originarios. En esa nueva gestión, el 18 
de agosto de 1997 (a los 10 días de asumir funciones) la Dirección Nacional del INRA 
dictó la Resolución Administrativa N% RAFTCO-0017 por la que se declaró inmovilizada 
el área total de la demanda territorial guaraní, que incluyó el territorio indígena Tapiete 
con una superficie inmovilizada de 51.366.3588 hectáreas. 

El 10 de octubre de 1997, la Dirección Nacional del INRA dictó la Resolución 
Instructoria N% R-ADM-TCO-007/97 por la cual todas las personas que se creyeran con 
derecho propietario debian apersonarse a las oficinas departamentales acreditando 
documentalmente su derecho propietario, en el plazo de 35 días”. 
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Con el apoyo de la Misión Sueca Libre en Bolivia se llevó a cabo dicho estudio que concluyo en junio 
de 1992 con los argumentos que señala el mencionado estudio se realizaron gestiones hasta que se 
logró la Firma del Decreto Supremo el 19 de Abril de 1.993 que reconoce un territorio al Pueblo 
Weenhayek. La entrega del territorio weenhayek se realizó en acto publico en la localidad de Crevaux 
con la presencia de Ministros y autoridades departamentales y paradójicamente fueron los Ganaderos 
de la zona los que organizaron el acto de entrega y una posterior gran parrillada y festejo. Lo que no 
fue público es la entrega paralela de Títulos Ejecutoriales a ganaderos de la zona, por parte de las mis- 
mas autoridades ministeriales. 

3 El 10 de Enero de 1997 la Dirección Nacional del Instituto Nacional de Reforma Agraria admite la de- 
manda del Pueblo Indígena Guaraní. 
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El 30 de noviembre de 1998, el Viceministerio de Asuntos Indígenas y Pueblos 
Originarios remitió al INRA el Estudio de Identificación de Necesidades Espaciales, re- 
comendando la dotación al pueblo tapiete de Samuwate de 24.840.000 has. 

El 18 de diciembre de 1998, el INRA dictó la Resolución Administrativa N% TCO- 
008-97 que dio inicio a una campaña pública para el saneamiento de tierras del TCO 
Tapiete: durante las pericias de campo se verificó la coexistencia de terceros asentados 
al interior del territorio indígena Tapiete de Samuwate, asimismo se identificó la super- 
ficie de 9.019,1606 has. de tierras fiscales. 

En febrero de 1999, se inició la etapa de evaluación técnico jurídica del Sanea- 
miento TCO Tapiete; el 10 de septiembre del mismo año, el Director del INRA declaró 
concluida dicha fase instruyendo la elaboración del informe de resultados. 

El 26 de enero de 2000, se publicó un aviso emitido por el INRA que convocó a pro- 
pietarios y terceros interesados para que tomen conocimiento del Informe de Resultados y 
hagan conocer sus observaciones o aclaraciones ante las oficinas de Villa Montes o Tarija. 

El 10 de abril de 2000, se dio por concluido el plazo para realizar observaciones y 
el INRA instruyó la elaboración del informe de conclusiones. Posteriormente en abril 
del 2001 se emitió la Resolución Administrativa de Dotación y Titulación de Tierras Co- 
munitarias de Origen en favor del pueblo Tapiete. 


3. La titulación de las Tierras Comunitarias de Origen (TCO) Tapiete 

Una vez iniciado el contacto con el Instituto Indigenistas Boliviano, el pueblo Tapiete se 
afilió a la Asamblea del Pueblo Guaraní y luego creó junto a los weenhayek la ORCAWETA, 
organización indígena que desde la marcha por el territorio y la dignidad (1992) realiza- 
ba demandas territoriales ante el Estado boliviano. 

Producto de la reestructuración del aparato estatal se aplicaron las nuevas leyes 
que favorecieron a los pueblos indígenas iniciándose el trámite para recuperar las Tie- 
rras Comunitarias de Origen. En ese proceso el rol de la APG fue fundamental ya que 
empezó acciones de saneamiento conjuntamente la SAE y el INRA. Sin embargo, según 
Tomás Ferreira, el proceso de saneamiento se vio entorpecido porque Tomás Ferreira 
consideraba que la SAE no estaba utilizando el dinero donado por DANIDA (coopera- 
ción danesa) para realizar el saneamiento del territorio Tapiete. 

A pesar de las demoras, el proceso de saneamiento continuó, en sus inicios la 
SAE después la VAIPO, hizo un reconocimiento del territorio para identificar las 
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Necesidades Espaciales? como parte del proyecto “Identificación de Tierras Comunita- 
rias de Origen y Consolidación de Áreas Territoriales Indígenas de Bolivia”. 

A diferencia de la anterior evaluación, los resultados del Estudio de Necesidades 
Espaciales de la TCO Tapiete, realizado por la VAIPO en el año 1998, señalaron que el 
pueblo indígena Tapiete requiería una superficie territorial no menor a 28,980 hectá- 
reas ni mayor a 46.563 hectáreas para desarrollar adecuada y sosteniblemente su vida 
económica, social y cultural en los próximos 50 años. La dotación de tierras debería es- 
tar ubicada entre las siguientes coordenadas: 62% 17' 00" y 63 00' 00" de Longitud Oes- 
te, 219 00' 00" y 22% 00' 00" de Latitud Sur. 

El estudio de necesidades espaciales del TCO Tapiete recomendó de manera pun- 
tual que: 


e Para conservar el ecosistema de una importante parte de la zona del Chaco, se 
debe dotar al pueblo Tapiete del territorio que legítimamente demanda. 

e El pueblo Tapiete requiere de un territorio apto para asegurar en condiciones ade- 
cuadas de su desarrollo económico, social y cultural (su vida material y espiritual). 

e Este espacio territorial para el pueblo Tapiete debe cumplir condiciones geográfi- 
cas y ecológicas, que le permitan desarrollar sus actividades naturales de Caza, re- 
colección, aprovechamiento forestal, pesca, crianza de animales, agricultura y otras 
complementarias, además de asegurar su reproducción humana y desarrollo so- 
cial y cultural propio de este pueblo indígena. 

e La dotación de TCO en beneficio del pueblo Tapiete debe realizarse con prefe- 
rencia (a “terceros”), no solamente por justicia histórica y etnosocial, sino tam- 
bién por razones de orden económico y de preservación de la riqueza regional y 
del ecosistema. 


En síntesis, para garantizar la reproducción económica, social y cultural, la uni- 
dad étnica y la continuidad territorial del pueblo Tapiete el estudio realizado por la VAIPO 


El fin último del estudio de necesidades espaciales fue determinar la superficie de la TCO que el estu- 
dio considera necesario “resultante de un cálculo estimado de ingresos económicos por actividades 
productivas, agrícolas, ganaderas y forestales”. Según Martínez la VAIPO no fue útil porque se ha he- 
cho una serie de gestiones para que la metodología de los EINEs cambie. 
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recomendó la dotación por parte del INRA de 46.563 has. como máximo y 28.980 has. 
como mínimo de Tierras Comunitarias de Origen en favor de este pueblo indígena. 

El estudio afirmó que “si por lo menos no se dota al pueblo Tapiete de la su- 
perficie territorial mínima recomendada, este pueblo indígena, actualmente conside- 
rado vulnerable y en proceso de extinción, terminará en pocos años desapareciendo 
definitivamente del territorio boliviano. Su única posibilidad de supervivencia étnica 
está relacionada intimamente con la necesidad real de acceder al uso sostenible de la 
tierra que por justicia le pertenece, para que pueda ejercer plenamente sus propios 
patrones culturales”. 

Según el documento, la dotación de tierras deberá estar comprendida entre las 
siguientes coordenadas: 17' 00, y 622 00' 00,' de Longitud Oeste y 219 00” 00" y 229 00 
00" de Latitud Sur. La continuidad territorial debería asegurar un corredor biológico fa- 
cilitador del proceso migratorio natural de las especies silvestres que provienen del Pa- 
raguay, como de la Reserva Cabo Juan, y que confluyen en río Pilcomayo. 

Según Martínez, los estudios de necesidades espaciales se constituyeron en una 
trampa para los pueblos indígenas porque se desconoció el derecho que tienen a sus 
territorios tradicionales y porque los resultados han distorsionado la realidad (2000: 43). 
La tendencia fue reducir territorios bajo el argumento político de que “es el Estado quién 
determina qué cantidad de tierras se debe dotar a los indígenas”. 

Respecto a este proceso la organización de capitanías weenhayek y tapiete 
(ORCAWETA) señaló que “las pericias de campo han sido un experimento mal llevado y 
con una metodología diferente en todas las etapas, no fue un proceso único (la inter- 
vención de la SAE, Instituto Geográfico Militar, el INRA y otros definieron su metodolo- 
gía particular, en este proceso no se dio una participación real del pueblo Weenhayek y 
Tapiete, el llenado de fichas no fue objetivo, no se contó ganado, no se verificaron me- 
joras, etc)” (Gran Asamblea de las capitanías weenhayek y tapiete, mayo de 2000). Este 
hecho demuestra la relación de desconfianza existente de parte de los indígenas con 
respecto a todos los no indígenas. 

Los objetivos planteados priorizaban la identificación de áreas de interés históri- 
co cultural y religioso, de las potencialidades de la zona y el uso de recursos naturales 
en forma sostenida. 

Dentro de las normas vigentes de la Ley INRA, los resultados de la investigación 
de la VAIPO, señalaban que los tapietes requieren 46.563 hectáreas “para desarrollar 
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adecuadamente y sostenidamente su vida económica, social y cultural en los próximos 
cincuenta años” (VAIPO, 1998: 8). 

Concluido el estudio en junio de 1998, el 24 de octubre de 2000 el INRA aprobó 
la Resolución N* R-ADM-TCO-DOT-TIT-0040-2000 de Dotación y Titulación de Tierras 
Comunitarias de Origen en la que en su artículo primero resuelve DOTAR Y TITULAR a 
favor del pueblo indigena Tapiete de Samuwate la superficie de 24.840.0000 has. dividi- 
das en dos áreas discontinuas, ubicadas en el departamento de Tarija, Provincia Gran 
Chaco Tercera Sección, Cantón Villa Montes: 


Área1  Conuna superficie de 17.921.9690 has. 
Área2 Con una superficie de 6.918.0311 has. Su Segundo Artículo instruye la emi- 
sión del Titulo Ejecutorial respectivo. 


El Título Ejecutorial fue entregado por el Presidente de la República Gral. Hugo 
Banzer Suárez al Capitán Tapiete Tomas Ferreira Tato en acto público (Villa Montes, 15 
de abril del 2001) como parte del programa de festejo departamental. El título del TCO 
señala que el territorio tiene una extensión de 24.840 hectáreas. 

Del 4 al 6 de agosto la capitanía del pueblo Tapiete organizó en Samuwate el fes- 
tejo de la Titulación del TCO, asistieron ONGs, el H. Alcalde Municipal de Villa Montes, 
y autoridades regionales. En su discurso el Capitán Tapiete expresó el deseo del pueblo 
Tapiete de Bolivia de extender el derecho propietario de la TCO a todos los tapietes del 
Gran Chaco, ya que los consideran a todos de un único grupo y origen y por lo tanto la 
TCO Tapiete es para todos, vivan donde vivan, según Ferreira “todos sin ningún tipo de 
discriminación serán bienvenidos”, 

Según las declaraciones de la ORCAWETA, por derecho, usos y costumbres, el 
pueblo Weenhayek exige “se reconozca y se entregue el título de 197.849 has. 
inmovilizadas de las TCOSs y el reconocimiento y título de demanda tapiete de 51.000 
has.” (ORCAWETA, 2000: 5). 

El hecho de haber recuperado 24.840 Hs. se debe a que en el proceso de sanea- 
miento contempla toda la relación poblacional con los usos de tierra favoreciendo a 


5 Enesta oportunidad el Prof. Baldera hizo entrega al Capitán T. Ferreira de una copia del libro de cuen- 
tos producido por los niños de la escuela con apoyo técnico del equipo de campo del PIEB. 
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algunos miembros de la Asociación de Ganaderos de Villa Montes. Según denuncias de 
Tomas Ferreira, en varias ocasiones los ganaderos trataron de “arreglar” el tema del te- 
rritorio. Directamente intentaron sobornarlo y lo amenazaron de muerte si seguía insis- 
tiendo. Aún así Ferreira fue leal con sus principios. 


“Hay que hablar porque este arreglo del tema de tierra hay que discutir y usted sabe qué es 
discutir leyes (...) Empiezan a hablar que me van a matar, no soy sólo le digo, aquí usted está 
viendo la cantidad que estamos pero alrededor hay mucha gente indígena que está mirando, 
le digo yo no tengo problema si me van a matar como lo han muerto así a mi abuelo por tie- 
rra, no hay problema le digo yo (...) Hágalo saber a toda la gente” (Tomás Ferreira, Capitán 
Tapiete). 


El enfrentamiento fue constante hasta que finalmente salió la Resolución Declara- 
toria de Área Saneada habiendo sido afectados varios ganaderos entre ellos Chacho 
Villagrán, quien era el dueño de la estancia donde los tapietes vivían en “cautiverio” y 
bajo una explotación irracional. 

En junio del 2002 el INRA inició los trabajos de redelimitación y amojonamiento 
de la TCO Tapiete. La Organización No Gubernamental ECOVIA apoyó al pueblo indí- 
gena tanto en la gestión como en el trabajo de campo. Con esta actividad el pueblo 
Tapiete cerró el proceso de saneamiento de la tierra después de más de 10 años de lu- 
chas contra los karay. El pueblo Tapiete es el primer pueblo indígena de Bolivia en te- 
ner su TCO totalmente saneada y el proceso 100 por ciento concluido. 


4. Relación de los tapietes con las ONGs 

El primer contacto de los tapietes de Samuwate con una Organización No Gubernamental 
fue con la Misión Sueca Libre en Bolivia (MSLB), cuando los esposos Olsson llegan a la 
zona de Algodonal (1955). Desde entonces, hasta la fecha, la MSLB realizó una serie de 
gestiones y ayudas al pueblo Tapiete, además de llevarle apoyo espiritual mediante ac- 
ciones religiosas de la Iglesia Evangélica. 

Se cuenta con testimonios que demuestran que en 1955 la MSLB evitó que el ejér- 
cito extermine a los tapietes, logrando fundar la primera escuela tapiete a fines de ese 
año. En ese tiempo los objetivos de los misioneros eran totalmente religiosos; también 
iniciaron el desarrollo de algunas acciones sociales que en algunos casos fueron muy 
proteccionistas. 
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Producto de la presencia evangélica los tapietes entran en un proceso de 
reconversión religiosa que en los últimos 20 años del siglo XX se ha intensificado hasta 
llegar a cubrir la mayor parte de la población Tapiete de Samuwate, Tartagal y Curvita. 

El proceso de evangelización masiva se inició en la década de 1970 cuando los 
tapietes de Samuwate y los weenhayek de Crevaux, Capirendita y San Antonio dejaron 
completamente de practicar sus creencias religiosas y de realizar grandes convites con 
aloja de algarrobo. 

Una muestra de la ayuda humanitaria que han proporcionado los misioneros evan- 
gélicos fue el apoyo para combatir la pandemia del cólera que en 1990 hizo estragos 
entre las comunidades indígenas del Pilcomayo. Además se debe recordar que también 
apoyaron para la limpieza de la pista antigua de Samuwate y llegaron con una avioneta 
llevando ayuda médica, sanitaria, alimentos, auxilio y medicinas. Otra obra de impor- 
tancia fue la construcción de las primeras letrinas sanitarias y los pozos de agua para el 
consumo humano. Las escuelas del pueblo Weenhayek fueron construidas en su totali- 
dad por la MSLB, y la mayor parte de los actuales profesores, incluidos los Asesores Pe- 
dagógicos fueron formados gracias al apoyo que recibieron de la MSLB, se puede afirmar 
que los misioneros suecos brindaron un gran apoyo principalmente a los weenhayek y 
los tapietes fueron beneficiados en menor medida, varios jóvenes asistieron y asisten a 
colegio gracias a las becas que reciben en el internado estudiatíl que la MSLB tiene en 
Villa Montes. La MSLB fue condecorada por el Estado nacional con la máxima distinción 
boliviana “El Cóndor de los Andes” por su importante labor educativa. 

En su relacionamiento con la ex Corporación de Desarrollo de Tarija (Regional 
Villa Montes), a mediados de la década de 1990, los tapietes fueron beneficiados con 12 
chapas de calamina con las que construyeron el techo del lugar que usaban como es- 
cuela. El municipio de Villa Montes otorgó los primeros bancos bipersonales para la Es- 
cuela de Samuwate. 

A fines de la década de 1990 una empresa petrolera construyó una especie de te- 
cho similar al anteriormente explicado, con el aditamento que añadieron una especie 
de pared formada por corteza de troncos de árbol de unos 80 centímetros y en la parte 
alta pusieron alambre trenzado, como en algunos “gallineros”, ese espacio es utilizado 
como depósito principalmente, también sirve de alojamiento. A inicios de 1990, 
FUNDECIB (Fundación para el Desarrollo de Comunidades Indígenas de Bolivia), una 
ONG cuyo director profesaba la fe Bahaí, ejecutó algunos proyectos que no tuvieron el 
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éxito que se esperaba: “la oficina de FUNDECIB, le digo, hablaban de $us 7.000 para 
capacitación y para compra de artesanías; se han capacitado los jóvenes y que han ga- 
nado con esos $us 7000 nada más pa” capacitar. Los restos los capacitadores lo han lle- 
vado, no me venga a decir que a mi me van a capacitar, ni que a mi me van a decir de 
artesanía, artesanía sabe la mujer, cómo más me van a capacitar le digo yo mismo tengo 
que pensar y como qué (...) Mira esa plata que era para nosotros qué se ha hecho, con 
eso hubiésemos comprado animales antes de hablar de capacitación” (Ferreira: 2001). 

En 1993, cuando las discusiones sobre territorio y educación se fueron intensifi- 
cando debido al reconocimiento del Convenio 169 de la OIT por parte del gobierno 
boliviano y la APG, se contactaron con PROMETA (Protección del Medio Ambiente Tari- 
ja) una ONG tarijeña que empezó a operar en el Chaco. En 1994, PROMETA elaboró y 
ejecutó un proyecto para apoyar la conservación de una muestra representativa del 
Bioma Chaco, logrando crear la Reserva Ecológica El Corvalán. 

La Reserva es propiedad de PROMETA, Según Arce (2003): “tres propiedades fue- 
ron unidas para lograr un espacio físico de mayor tamaño, que es aconsejable para una 
mejor conservación de algunas especies silvestres que precisan espacios para su hábitat, 
una de las tres propiedades se llamaba Corvalán”. 

En versión del Capitán Grande, las 4000 hectáreas del Corvalán deberían perte- 
necer al pueblo Tapiete. Sin embargo, la demanda oficial del pueblo Tapiete reclaman- 
do su territorio, que fue presentada al gobierno nacional, no incluía esa zona quedando 
a más de 100 mil metros del último vértice solicitado, aspecto que fue tomado en 
cuenta por PROMETA. Pese a ello el Cacique Tapiete declara: 


“Ha sido más o menos el 9 por ahí, eso ha sido con PROMETA (...) es Bulacia, pero ellos lo han 
puesto Corvalan (está a nombre) de PROMETA, ellos publican que es de nosotros pero es mentira, 
yo había pedido un documento firmao por el jefe de PROMETA que diga que también participamos 
ahí pero no me manda firmao por él, yo ley pedio, el me ha asegurado que me iba a entregar un 
documento pero ellos no mandaron” (Tomas Ferreira:2001) 


Bulacia”, una de las tres propiedades unidas, es un sitio sagrado donde se en- 
cuentran restos arqueológicos que deberían ser administrados por los tapietes ya 





2 Corvalan fue un perro que después de enfrentarse con un tigre para salvar a sus “amos” quedó muy 
mal herido; fue llevado en brazos hasta Villa Montes, donde lograron salvarle la vida. 
Bulacios, representa un apellido ganadero conocido en el Chaco, por lo que se descartó dicho nom- 
bre para la Reserva. 
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que constituyen un patrimonio cultural inalienable que está en el antiguo territo- 
rio Tapiete*. 

Posteriormente, los tapietes entraron en contacto con AMBIOCHACO, APS y el 
CER-DET (Centro de Estudios Regionales para el Desarrollo de Tarija), iniciándose el 
año 2000 el proyecto “Manejo y aprovechamiento de la vida silvestre en la Tierra Co- 
munitaria de Origen (TICO) del pueblo indígena Tapiete” financiado por el United 
Nations Development Programme (UNDP). 

Como señala la UNDP, el proyecto busca “promover el desarrollo económico y 
productivo del pueblo indígena Tapiete a través de la implementación de un conjunto 
integrado de actividades de manejo sostenible y de comercialización de recursos ani- 
males amenazados que permitan aumentar su número poblacional”. Dentro de las lí- 
neas de acción se encuentran la capacitación de los tapietes en la “reproducción en 
semi-cautiverio del suri del Chaco, la creación de un zoo-criadero de la iguana colora- 
da, el desarrollo de la apicultura y aprovechamiento de la miel silvestre, y la creación de 
un área protegida al interior del TCO Tapiete”. El proyecto esta enmarcado dentro de 
un modelo de desarrollo sostenible para “favorecer un desarrollo integrado de la cultu- 
ra de un pueblo étnico de alta vulnerabilidad”. Gracias a este proyecto la producción de 
miel en la comunidad Tapiete se convirtió en una alternativa económica importante. 

El año 2001 entraron en contacto con la Asociación para el Desarrollo Sosteni- 
ble-ECOVIA, una nueva ONG que con financiamiento de la cooperación canadiense 
realiza la construcción y equipamiento del Centro Comunitario Tapiete, proyecto 
que se diseñó y elaboró de manera participativa con la Comunidad de Samuwate. La 
construcción de dicho edificio, que incluye 110 metros cuadrados cubiertos, se con- 
cluyó en dos meses (febrero y marzo de 2001) convirtiéndose en la primera infraes- 
tructura física de la comunidad. Desde el año 1998 quedó pendiente de parte del 
municipio de Villa Montes la construcción de una escuela planificada en su POA 
(Plan Operativo Anual). “La construcción realizada por ECOVIA lleva una placa que 


* — Flartículo 14 del Convenio 169 de la Organización Internacional de Trabajo señala: “deberá reconocer 
se a los pueblos interesados el derecho de propiedad y de posesión sobre las tierras que 
tradicionalmente ocupaban. Además, en los casos apropiados, deberán tomarse medidas para salva- 
guardar el derecho de los pueblos interesados a utilizar tierras que no estén exclusivamente ocupadas 
por ellos, pero a las que hayan tenido tradicionalmente acceso para sus actividades tradicionales y de 
subsistencia” (OIT, 1991: 11). 
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recuerda que se trata de un centro comunitario; por lo tanto esta obra no libera a 
otras instituciones la obligación que tienen para dotar a los tapietes de un centro sa- 
nitario, una escuela y demás infraestructura que toda comunidad requiere” (Arce, 
2003). Es muy necesario que el pueblo Tapiete cuente con infraestructura apropiada 
para su escuela bilingue”. 

En diciembre del 2001, ECOVIA realizó gestiones para posibilitar la visita a 
Samuwate de la ONG Pro Habitat; se concretó una visita conjunta a Samuwate donde 
después de una amplia explicación del proyecto y una visita a la comunidad se llega- 
ron a acuerdos que permitirán ejecutar el proyecto mejoramiento de viviendas abar- 
cando a indígenas y no indigenas. Hasta la fecha (marzo, 2003) no se aprobó el 
mencionado proyecto. 

ECOVIA, en febrero del 2002, inició la ejecución de un proyecto, con apoyo de la 
Fundación Suiza AVINA, cuyo objetivo es “contribuir a la sobrevivencia del Pueblo Indí- 
gena Tapiete a través de la consolidación de sus derechos territoriales, apoyar al fortale- 
cimiento de la organización indígena, apoyar en la reconstrucción del tejido social”. 
Además busca: 


e Apoyar la consolidación de la Tierra Comunitaria de Origen Tapiete (24.840 has.) 
e Fortalecer y capacitar a la organización natural. 
e Promover encuentros entre tapietes transfronterizos. 


El pueblo Tapiete está conciente de que su relación con las ONGs tiene que ser 
más cuidadosa, pero también están concientes de que es necesaria, más aún cuando se 
debe empezar a captar recursos externos para el desarrollo local. 


El MECyD a través del Proyecto Educativo Indígena construirá en la gestión 2003 aulas, una vivienda 
para el maestro y una cancha; asimismo, se dotará de mobiliario acorde a la Reforma Educativa. 


1/3 


CAPÍTULO DOS 
Relación con criollos y ganaderos 


Uno de los grandes problemas que enfrentaron los grupos étnicos del Chaco fue la pre- 
sencia de ganaderos procedentes de países vecinos que se adueñaron de extensas pro- 
piedades que tradicionalmente eran el hábitat de los tapietes. 

Después del cese de hostilidades, algunas familias extensas volvieron a sus anti- 
guos territorios que ya estaban ocupados en manos de hacendados que no tardaron en 
expropiar territorios indígenas para empezar una ganadería intensiva. 

Tras la muerte de Francisco Villagrán se suspendió la venta de carne a Quechisla, 
por lo que los tapietes que trabajaban como peones en los puestos ganaderos tuvieron 
que migrar hacia la Argentina y el Paraguay en busca de fuentes de trabajo; después de 
años de enfrentamientos que inclusive llegaron a hechos de sangre, los tapietes logra- 
ron sus reivindicaciones territoriales, lo que ha llevado a que en los últimos años los 
ganaderos cambien su posición para poder conservar sus propiedades. 


1.  Elauge de la ganadería en el puesto Samuwate 
A diferencia de la banda weenhayek, la orilla izquierda del Pilcomayo es zona de ha- 
ciendas ganaderas, existiendo una relación conflictiva con los ganaderos que está vigen- 
te posiblemente desde el cese de hostilidades de la Guerra del Chaco, La distinción entre 
los dos grupos es asumida por ambos estratos sociales, que saben diferenciar el grado de 
relación que deben tener respecto al otro, lo que ha llevado a guardar cierta distancia. 
Después del conflicto bélico con el Paraguay muchos indígenas vuelven a su te- 
rritorio y junto a ellos pequeños ganaderos que se apropian de grandes extensiones de 
tierra afectan los intereses de los pueblos indígenas. Una de las familias que llega de la 
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Argentina son los Villagrán que se asienta definitivamente en territorio tapiete. Según 
testimonios de Ferreira, la propiedad de Samuwate tenía una extensión de 45.000 hec- 
táreas, las cuales eran ocupadas por los hijos de Francisco Villagrán. 

El pisoteo del ganado, la desaparición de pasto nativo y la explotación irracional 
de los “pozos” por las estancias de la zona, han producido un corte en los corredores 
de la fauna y han destruido sus zonas de repoblamiento causando la pérdida de mu- 
chas especies animales y vegetales; contribuyendo a la erosión de los suelos que de por 
sí tienen una fertilidad muy baja. 

La presencia de los ganaderos intensificó la deforestación después de la Gue- 
rra del Chaco aumentando la población vacuna, no tenemos datos precisos de cuán- 
tas cabezas tenían estos ganaderos, sólo se sabe que hasta 1973, año en que fallece 
don Chacho Villagrán, había una ganadería intensiva ya que se producía carne para 
vender a la mina de Quechisla; según testimonios tapietes se faeneaban hasta unas 
40 cabezas por semana. 

En ese entonces los Villagrán generaron muchas fuentes de trabajo, empleando a 
los indígenas para el faenado de los animales, en la limpieza de los potreros y otros. La 
mayor parte de nuestros informantes señalan que esos tiempos fueron buenos ya que 
se contaba con una fuente de trabajo segura; inclusive la familia Villagrán instaló una 
escuela permitiendo el acceso de los tapietes a la educación básica. 

Según el tapiete Baldera, en ese tiempo el pago era en víveres; era una tradición 
que se remontaba a los tiempos de Villagrán, cuando se pagaba en víveres o en dinero. 
Muchas veces los tapietes eran obligados a trabajar gratis ya que los hacendados no les 
daban ningún tipo de salario, lo único que ganaba el tapiete era el derecho de seguir 
habitando en tierras de los hacendados en condiciones infrahumanas. 


“Cuando no hay agua vamos a pedir a los vecinos que nos regalen, a veces no dan. Así recorremos 
para que nos den agua, si uno no le ayuda, hace algo, ya no le dejan alzar agua; todo esto existe 
aquí, uno tiene que trabajar medio gratis, para que ellos dejen alzar agua” (Baldera, tapiete, 1991). 


La creciente actividad ganadera desempeñada por la familia Villagrán mantuvo la 
cohesión del grupo; según Hildo Baldera en la década de 1970 los tapietes superaban 
las 50 familias. La posterior muerte de Francisco Villagrán y la declinación de la activi- 
dad ganadera los llevó a que migren a distintos lugares en busca de mejores condicio- 
nes de vida, 
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Las relaciones mantenidas con los Villagrán hasta entonces eran regulares, ya que 
inclusive se contaba con una escuela financiada por esta familia. La muerte del ganade- 
ro y la posterior declinación del puesto en manos de don Chacho Villagrán, llevó a que 
rebaje la demanda de mano de obra indígena. 

Después de la muerte de Villagrán todo cambió: se dejó de vender carne a las 
minas y la producción agrícola bajó. En ese tiempo los hijos se repartieron las tierras 
consolidando cada uno su puesto ganadero. 

En 1991 la relación de los tapietes con los ganaderos era conflictiva ya que el te- 
rritorio donde se asentaba la comunidad estaba dentro de la propiedad de los Villagrán 
por lo que eran abusados, la relación laboral era totalmente desfavorable: los ganaderos 
habían logrado imponer una forma de trabajo por víveres. 

En esa época los enfrentamientos eran permanentes, los ganaderos buscaban cual- 
quier pretexto para explotar a los indígenas, prohibían la caza y el acceso al agua. Esta 
situación esto llevó a que los tapietes empiecen a hablar de territorio. 

En varias oportunidades los tapietes se enfrentaron con los Villagrán por diversos 
motivos: no les permitan utilizar el agua del pozo en época de escasez o cuando per- 
dían algún animal. Eso llevó a levantar falsas acusaciones. 

Los Villagrán, los criollos y mestizos asumían posiciones extremadamente racis- 
tas, señalaban a los tapietes como ladrones y flojos, creándose una relación conflictiva 
que se acentuó en 1993, debido fundamentalmente a que empezaron a hablar de la re- 
cuperación del territorio. Las falsas acusaciones de la probable procedencia y el dere- 
cho de propiedad que puedan tener los indígenas y chaqueños se repartieron en varias 
oportunidades. Tomás Ferreira señalaba: 


“El me decía (Chacho) que nosotros hemos disparado trabajo de la Argentina, acusación falsa tal 
como hemos podido demostrar a través de las evidencias (...) si no nos hacen caso, si no viene una 
comisión a arreglar este problema nosotros vamos a dar como él dice, que nosotros hemos errado 
de garrotearlo, nosotros entre todos lo vamos a hacer. No mandan un representante para arreglar, a 
quien le pertenece la tierra, yo sé que a nosotros nos pertenece la tierra y no a los gauchos, ya es 
mucho nos tratan como animales, al último si no va a haber arreglo y si pasamos así nomás pelean- 
do, vamos a tener que agarrarlos y garrotearlos” (Tomás Ferreira, tapiete). 


La acusación contra los ganaderos en 1991 era directa: los tapietes denunciaron 
que los ganaderos les habían quitado sus tierras y que usaban argumentos que no te- 
nían ninguna base sólida. 
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“No hay ningún Villagrán que haya hecho servicio militar en Bolivia, han ido a la Argentina, ellos 
que han venido de la Argentina nos quieren quitar la tierra ésta, y ellos dicen, si quieren tierra 
vayan más pa' fuera, pero nosotros pertenecemos al río por la pesca y ellos que tienen animales 
pueden ir a trabajar la tierra más lejos, ni un boliviano hay aquí todos son argentinos” (Tomas 
Ferreira, 1991). 


Por una parte los tapietes eran acusados de ser paraguayos, mientras que ellos 
señalaban que los Villagrán eran argentinos y que la tierra les pertenecía. El enfrenta- 
miento verbal era frecuente, la posición racista de los chaqueños era evidente, la humi- 
llación y el desprecio fue tal que los tapietes manifestaron en noviembre de 1991 que si 
la explotación no paraba, recurrirían a los golpes para recuperar sus derechos, 

Desde que se consolidó la Capitanía Tapiete, afiliada a la APG en sus inicios y a 
ORCAWETA posteriormente, la relación con los criollos cambió ya que se empezó a ha- 
blar de recuperar el territorio. 

Los testimonios señalados anteriormente identifican un conflicto permanente que 
a principio del 90 llegó al límite debido a que el Estado boliviano comenzó a analizar la 
posibilidad de dotar territorios saneados a poblaciones indígenas, dándose prioridad a 
aquellos grupos étnicos altamente vulnerables como los tapietes que en ese tiempo lle- 
gaban a 46 habitantes con un porcentaje bajo de matrimonios interétnicos con 
weenhayek y guaraníes. 

La preocupación por el territorio se concretó en compromisos y en el inicio de 
acciones de saneamiento del Territorio Comunitario de Origen (TCO) del pueblo Tapiete 
hasta que finalmente el Estado boliviano le otorgó títulos de propiedad colectiva en ju- 
nio de 2001 (ver Cuadro 16). 

Ahora que los tapietes ya tienen un año de posesión de su territorio, se ha llega- 
do a tener una mejor relación con los ganaderos; éstos han retrocedido y han compren- 
dido que como ellos, los tapietes son propietarios de esas tierras. Ahora están iniciando 
trabajos de apoyo mutuo, después de años de lucha. Al final los tapietes han ganado 
logrando recuperar su dignidad y parte de su territorio que les había sido arrebatado 
por ganaderos argentinos que aprovecharon el desorden que dejó la Guerra del Chaco. 
Queda el compromiso de recuperar otros territorios donde existen importantes sitios 
arqueológicos y religiosos que deben ser administrados por los tapietes. 
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Cuadro 16 
Relación de propiedades involucradas en el 
saneamiento de la TCO Tapiete 


ANAND 
LA 
AA, 
AAA 










Mai, 
alonso aga 





Solar de 21 Has. Aprox. Alfonso Quiroga 
Solar de 14 Has. Aprox. Francisco Villagrán 
Solar de 09 Has. Aprox. Guillermo Aguilera 
Bajada el Mariano Solar de 40 Has. Aprox. 


La Soledad Solar de 163 Has. Aprox. Oscar Villagrán 


Solar de 37 Has. Aprox. Beatriz Audibert 


Fuente: Documentación TCO. Tapiete, INRA, 2001. 
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Conclusiones 


Hemos intentado reconstruir el escenario de principios de siglo XX para entender la 
dinámica étnica y las estrategias que usaron los tapietes para sobrevivir en un ambiente 
hostil. El análisis histórico demuestra que las relaciones interétnicas en el siglo XIX y 
XX fueron conflictivas, generándose normas de parentesco que ordenaron la trama social 
en base a alianzas y guerras entre grupos étnicos y/o familias. Las referencias demuestran 
que los tapietes tuvieron más contacto con tobas, chorotis, weenhayek y guaraníes, gru- 
pos étnicos con los que compartieron el hábitat y el acceso a los recursos. 

En este sentido se puede hablar de una compleja trama multiétnica caracterizada 
por una convivencia intercultural y una movilidad constante que permitía el desplaza- 
miento de las bandas y las familias extensas de norte a sud. 

El contacto con el mundo occidental se intensificó a principios del siglo XX cuan- 
do muchas familias indígenas salieron a trabajar a la zafra y a los ingenios azucareros en 
auge en Argentina. Los grupos emigrantes principales fueron los tapietes, ayoreos, 
guaraníes, chanés, tobas, chulupis, lenguas y weenhayek del Chaco boliviano, paragua- 
yo y argentino. Los asentamientos temporales se produjeron en los alrededores de los 
ingenios y en la ciudad de Tartagal donde se crearon barrios íntegros conformados por 
individuos de un mismo grupo étnico. 

En ese periodo, los tapietes y otros grupos étnicos rompieron con la endogamia 
ya que la nueva ocupación de los espacios territoriales y la necesidad de realizar alian- 
zas matrimoniales afectó las relaciones sociales. 

La presencia de familias indígenas en los ingenios fue estacional. Los indígenas 
volvieron a sus lugares de origen llevando elementos culturales ajenos a su realidad. 
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La asimilación y adaptación de estos rasgos culturales fue lenta ya que la reinterpretación 
de la forma, la función o el significado de cada rasgo fue diferente en cada grupo étnico. 


1.  Lapresencia pacificadora de la Iglesia Evangélica 

Al igual que la mayor parte de los grupos étnicos del Chaco los tapietes han entrado en 
contacto con misioneros evangélicos a principios de siglo cuando llegaron a Sudamérica 
los primeros anglicanos y evangelistas. En sus inicios, la religión evangélica no ingresó 
con fuerza entre los tapietes, sin embargo se empezó a difundir en algunos otros cen- 
tros poblados de importancia como Villa Montes (Bolivia) y Tartagal (Argentina). La re- 
sistencia al cambio fue evidente hasta el año 1970 cuando los tapietes de Samuwate y 
Kutaike migraron a la Argentina y optaron por la religión tradicional y con ella a la cele- 
bración de grandes convites y enfrentamientos de guerra. 

La anarquía tribal que imperaba en esa época fue parada por la Misión Sueca Li- 
bre que en el año 1930 empezó un proceso de evangelización que trajo más aspectos 
positivos que negativos para la sobrevivencia y vulnerabilidad de los tapietes. 

La presencia religiosa hizo que los ritos basados en la magia y la hechicería se trans- 
formaran dando lugar a cultos evangélicos donde se difundió el rechazo de toda prácti- 
ca antigua como el consumo de coca, alcohol o aloja de algarrobo o sandía por estar 
relacionados con el mal. 

En el caso de Samuwate, las prácticas religiosas y festivas desaparecieron cuan- 
do el último músico se convirtió al evangelio. Las generaciones mayores (40 a 60 años) 
recuerdan cómo la comunidad íntegra se juntaba en las noches para tomar aloja y 
danzar al son del pin pin; en estos convites la música y el baile llevaban a los tapietes 
a estados de éxtasis y borrachera que en algunas ocasiones acababan en 
enfrentamientos, infidelidades, peleas, muertes, discordias, disolución de familias y 
todo tipo de problemas sociales. 

A partir de la evangelización las interrelaciones familiares e interétnicas fueron pa- 
cíficas. En el caso de los guaraníes ñandevas de Laguna Negra (Paraguay) la dinámica 
cultural de cambio fue diferente, debido a que la presencia de los evangelistas fue más 
débil por lo que aún se pueden encontrar comunidades donde se reproducen prácticas 
tradicionales como el arete wasu y otras celebraciones típicas. 

El desequilibrio experimentado por los tapietes en la segunda mitad del siglo 
XX fue el efecto de la aculturación religiosa que ha llevado a un fanatismo religioso 
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que se manifiesta en las ceremonias religiosas que recuerdan los antiguos convites O 
bacanales, donde entraban en contacto con los seres sobrenaturales. 

Todo esto produjo una serie de conflictos, protestas y resistencias que se mani- 
festaron como mecanismos de defensa cultural ante las influencias externas. La protes- 
ta se inició a principios de 1990 cuando Tomas Ferreira asumió el liderazgo político de 
la comunidad y la iglesia evangélica transformó religiosamente a toda la población de 
Samuwate. 


2. — Alianzas matrimoniales y límites étnicos 

Hasta mediados del siglo XX, la orilla izquierda del Pilcomayo era el hábitat de diversos 
grupos étnicos que realizaban alianzas y recurrían a estrategias matrimoniales para te- 
ner el dominio del territorio y mantener sus límites étnicos. 

La nueva identidad que asumieron los jóvenes tapietes fue producto de las alian- 
zas interétnicas que ocasionaron el surgimiento de una nueva identidad franca con ele- 
mentos de la cultura guaraní y de otros grupos no avas, entre estos últimos la influencia 
del weenhayek y el choroti. 

El mestizaje racial y cultural de tapietes con weenhayek, tobas, chorotis y guaraníes 
hace que los jóvenes mantengan doble domicilio y doble adscripción étnica. 

El doble domicilio más el dominio lingiístico de una primera y una segunda len- 
gua diferente del castellano ha hecho que el tránsito de una cultura a otra no debilite 
los límites étnicos. 

Los otros son extraños y enemigos cuando no existe un entendimiento recípro- 
co, algunos juicios de valor son referentes que marcan las distinciones, es el caso de la 
jerarquía étnica y la preferencia por las uniones matrimoniales; en el caso de los tapietes 
es más saludable una unión con guaraní o con toba porque existe la idea de que los 
weenhayek son más flojos y porque los primeros tienen mayor prestigio social. 

A pesar de que las alianzas matrimoniales se están incrementando, los tapietes han 
logrado sobrevivir como una unidad cultural. La cercanía y la relación intercultural con 
weenhayek, tobas y chorotis y otros grupos étnicos está llevando a que las diferencias 
se reduzcan lo que está ocasionando el surgimiento de una nueva identidad y nuevos 
patrones de comportamiento. 

La información etnográfica señala que a pesar de que los límites étnicos son cada 
más franqueables, existe la persistencia y la lucha por rescatar y fortalecer la identidad 


183 


tapiete. En ese proceso dinámico de cambio, la organización y la lucha por el territorio 
juegan un papel importante ya que se ha logrado crear una conciencia colectiva orien- 
tada a revalorizar las costumbres antiguas para fortalecer la identidad individual. 


3. — Educación con identidad 
Creemos imprescindible que los tapietes desarrollen un plan educativo indígena ya que 
esto permitirá mejorar la intervención educativa y un abordaje cultural del currículo per- 
tinente logrando articular los conocimientos previos de los niños/as con los nuevos. 

El desarrollo de una política cultural y linguistica pertinente permitirá a los niños 
y niñas de Samuwate reafirmar su identidad cultural, rescatar su tradición oral, sistema- 
tizar lógicas matemáticas, valoraciones éticas y estéticas, valorar una serie de comporta- 
mientos y conductas socialmente aceptadas y usarlos como insumos educativos. Además 
permitirá que el maestro pueda identificar los contextos sociolingúísticos existentes en 
el aula y la comunidad para trabajar los diferentes grados de bilingiismo y trilingiiismo. 


4. Territorio 

A principios de los 90, los tapietes se organizaron alrededor de la demanda de territo- 
rio, los contactos iniciales con la APG y luego con la ORCAWETA hicieron que la comu- 
nidad entera asumiera una posición de defensa de sus derechos iniciándose el proceso 
de saneamiento del territorio que concluyó en abril del 2001 con la entrega de los títu- 
los de 24.840 hectáreas a favor del pueblo indígena tapiete de Samuwate. 

Después de más de 10 años de lucha contra los ganaderos y Raray, los tapietes 
han logrado que el Estado boliviano les otorgue títulos de propiedad de las Tierras Co- 
munitarias de Origen (TICO) del 100 por ciento de su territorio saneado. El pueblo 
Tapiete debe asumir el desafío de utilizar los recursos naturales existentes en la TCO 
para generar desarrollo local. 


5. Epílogo 

El futuro del pueblo Tapiete es incierto, las alianzas familiares lo están haciendo cada 
vez más vulnerable ya que los grados de mestizaje racial y cultural están llevando a un 
proceso de etnogénesis donde las distinciones étnicas están desapareciendo para dar 
lugar a una especie de cultura franca con elementos de diversas culturas (tobas, guarani, 
chané, weenhayek, choroti y tapiete). 
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Los testimonios de tapietes que tienen hijos con tobas o weenhayek asi lo demues- 
tran; se afirma que no hay muchas diferencias entre ellos y que persisten más similitu- 
des que diferencias. Evidentemente los tapietes están conscientes de que las alianzas 
étnicas los están debilitando y desintegrando, pero surge un movimiento de resistencia 
grande que tiende a fortalecer la identidad y a mantener la diferencia a través de una 
serie de reivindicaciones en las que el territorio, las alianzas interétnicas e intraétnicas 
juegan un papel fundamental. 

El hecho de haber recuperado el territorio es un elemento que está cohesionando 
al grupo y está posibilitando un fortalecimiento cultural. A eso se suma una visión posi- 
tiva del contacto y de las alianzas interétnicas llegándose a plantear una complemen- 
tariedad que podría originar una simbiosis. En el caso de los tapietes es evidente la 
complementariedad, pero también es evidente que sus características culturales son ines- 
tables debido a un fuerte proceso de aculturación por parte de la religión evangélica y 
el mundo occidental que prácticamente ha borrado muchos de sus elementos 
identificadores. 

Por otro lado, parece perfilarse un proceso saludable de adaptación en otros es- 
pacios territoriales, ya que hasta ahora los tapietes que se han ido a vivir ya sea a Curvita 
con los tobas y chorotis; a Crevaux con los weenhayek; y a Tartagal con chulupi, toba, 
guaraní o weenhayek, están logrando mantener los límites étnicos. 

El hecho de ocupar un mismo espacio territorial ha creado la posibilidad de 
que el grupo mayoritario (tobas o weenhayek) desplace o asimile completamente al 
grupo minoritario. En ese sentido, la perspectiva demográfica juega un papel deter- 
minante ya que donde existe mayor población Tapiete, existe menos posibilidades de 
desaparición y mestizaje. 

Los cambios —producto de la aculturación religiosa— han llevado a que la mayor 
parte de la población asuma una nueva identidad religiosa adoptándose la creencia en 
un Dios omnipotente y el temor a los espíritus del monte, lo que indica la superviven- 
cia de algunos principios religiosos tradicionales. 

Después de más de un siglo de andar y luchar por recuperar sus derechos como 
grupo étnico, la disminución de la población en Samuwate, Crevaux y Curvita es evi- 
dente, lo que es y será determinante para la desaparición o sobrevivencia de los tapietes 
como etnia. 
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Anexo 


Tratado de Paz del 15 de Septiembre 
de 1884' 


“En esta Misión de S. Francisco Solano a los catorce días del mes de septiembre de 
milochocientos ochenta oños i cuatro reunidos el Sor. Coronel Miguel Estensoro de 
Fortines, R.P. Prefecto de Misiones Frai Giannecchini, el Sor. Intendente de Colonias 
Belisario Hy Vaca, los R.R.P.P. Conversores Mauricio Monacelli i Frai Francisco Cayola, el 
Silvestre Araoz y Secretario el Teniente 2% Evaristo Benegas, el Capitan de neófitos de la 
Mision de Francisco Solano Taya, el Capitan de Tarairf representando los derechos del 
Gobierno Supremo i por la otra parte los Capitanes de la Tribu Toba, grande Caligagae, 
del pueblo de Teyu, Chacarí del Cumbarutí, Antagaicoloque de Imbochi, Holoiquí del 
Palmar, Tancama de Yaguapintañaca. 

Chocorií de Taringuti, Lemmagae de Carlate, Leannagodi de Yuquirenda, 
Chiquiraiqui de Ibibobo, Miria de Ibibobo, Comallaqui de Tayazuñanca, Sayéí de 
SAMONIBOTI, Tomas Siqui de Teyu, Hoya de Carandaiti guazu Y agaicate de 
Guiraitarenda. Capitanes Noctenes, Capitan grande, Caelacta de Irua, Catuna de Irua, 
Camachiliqi de Yuquirenda, Nocpella de Yanduñanca. Capitanes Tapiettes, Capitan 
Guanimicho de Piriti, Mapora de piriti. Capitanes Chorotés, Capitan Milquia, Cavillarigai, 
Namiricaicoll, á efecto de hacer los Tratados de Paz solicitado por ellos. 

El Sor. Coronel Miguel Estensoro ordeno presentarse al Gobemador de la Mision 
de Aguairenda Teodoro Tiri que debia serbir de interprete del Guarani, y el Toba Poloco 
interprete de su idioma, a quienes les recomendó hiceran las versiones del Castellano 
al//Guaranf y al Toba, asi como de estas al Castellano, sin agregar ni quitar nada. 


Documento publicado en el Corpus Documental Historia de Tarija editado por Erick Langer y Zulema 
Bass Werner de Ruíz. Universidad Autónoma “Juan Misael Saracho” Tomo Y, 1988. 
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El Sor. Coronel Estensoro interrogó a los Capitanes nombrados que se encontraban 
reunidos, cual era el objeto para que lo habian hecho llamar. Contestaron todos, que 
con el de hacer las Paces, que no querian mas la guerra, que deseaban vivir tranquilos 
en sus Pueblos, i deseaban se borre todo recuerdo del pasado; “Cierren U.U. todos los 
Caminos de la Guerra como lo hemos hecho nosotros i si encontramos en alguna parte 
sangre, la cubriremos con tierra para que no se concerve ningun recuerdo. 

Nos hemos inferido grandes males de parte á parte 1 como ahora ya somos amigos 
no tenemos que hacernos cargos ni reclamos de ningun jenero, porque si es verdad 
que nosotros hemos rovado ganado vacuno Caballar y mular i muerto Caraís i hecho 
cautivas algunas Señoras, las que siempre hemos debuelto; Uds. nos han quitado tambien 
caballos i mulas nos han muerto mayor numero de los nuestros, nos han hecho cautivos 
á nuestras mujeres é hijos en numero infinito jamas nos han devuelto a nadie, asi es 
que de lo pasado no hai para que recordar nada. El Sor. Coronel Estensoro; tengo orden 
del Supremo Gobierno para aceptar las paces propuestas por U.U., siempre que se 
comprometan todos a respetar i guardar las condiciones que el Gobierno les impone i 
que son las siguientes: 


12 Nose opondran U.U. a que se siga asfaltando el Camino al Paraguai ni á /los tra- 
bajos que hubiere necesidad de hacer para proporcionar comodidad que se 
presisa. 

22  Sesaran por completo los robos u asaltos á los cristianos, quienes tendrán la sufi- 
ciente livertad para trancitar por todos los caminos. 

30 Si faltaren ustedes á alguna de las condiciones estipuladas, el Gobierno no estará 
en el deber de respetar mas los tratados i tomará las medidas que creyese conve- 
niente. 

40 Una vez rotos los presentes tratados por parte de U.U. no se aceptaran otros i se 
declarara la guerra de exterminio completo. 


Contestaron todos, aceptamos esas condiciones i nos comprometemos a respetarlas, 
resignandonos á sufrir las concecuencias que sobrevengan si no lo hacemos así. 

Aceptadas por ambas partes las Paces celebradas, bajo las condiciones que se 
espresan, se suscrivio en S. Francisco Solano á los quince dias de Setiembre de mil 
ochocientos ochenta i cuatro. 
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Firman dicho tratado: Fr. Doroteo Gianecchini, Prefecto de Misiones; Miguel 
Estensoro,; Belisario Fly Vaca; Fray Francisco Cayola C.C.; Fr. Mauricio Monacelli, C. 
Conversor de San Francisco Solano; Evaristo Venegas, Secretario; y Silvestre Araoz 
Comisario General de los Colegios de la República de Bolivia”. 


Varios testimonios de historia oral, entre indígenas ancianos son coincidentes en estos relatos. 
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